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LA FORMACION DEL ALMA 


P. Lope Cilleruelo, O. S. A. 


EL PUNTO DE PARTIDA ES UNA COHABITACION, 
UNA SUNOIKESIS (£sse) 

No partiremos de una teoría o de algo que pueda ser dudoso. Lo 

abandonamos todo y nos retiramos del mundo. Dentro ya del mundo 
' interior, renunciamos a toda vivencia empírica, a toda relación que su- 
ponga duplicidad. Renunciamos a todo «esse ad» y nos contentamos 
con «esse in». Nos reducimos a un puro subjetivismo, a un. solip- 
sismo riguroso, a un sujeto puro, a nuestra propia existencia, ante 
la cual cesa la duda. Mi yo es mi límite en el camino de los interro- 
santes. De mi propia existencia no puedo dudar, por agudo que 
sea, por esfuerzos que haga. La certidumbre se me impone, puede 
más que yo. Tengo que rendirme a ella. No hay aquí objeto alguno. 
No hay realismo ni idealismo, no hay más que un sujeto (1). 

Hasta hace poco tiempo se estimaba imposible un sujeto puro. 
Tal error común se explica, ya por el prejuicio del objetivismo rea- 
lista, ya por el del objetivismo idealista. Hoy ha cambiado la men- 
talidad, aunque subsisten los reparos. Detengámonos un momento 
a escuchar un par de objeciones. Gabriel Marcel, después de analizar 
muy bien el acto original con que el sujeto se pone a sí mismo en 


(1) Tal es el sentido real de la duda metódica. Miller, A.: Einleitung in 
die Philosophie, 2 ed., Berlín, 1931, p. 22. 
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cualquiera de sus formas (atención, alabanza, admiración, gratitud, 
etcétera) se detiene ante la objeción: si hay un original gozo de sí 
mismo, hay un yo preexistente. Marcel cree que no puede aceptar 
esa inferencia; cree que la evidencia inmediata sólo prueba que yo 
me pongo a mí mismo en el acto original; por lo tanto, añade, el 
yo original no es un principio, un elemento que pueda aislarse, sino 
un acento que yo confiero a uno de los aspectos de mi experiencia; 
porque las condiciones en que el yo toma consciencia de sí mismo 
son simpre sociales. Contestamos que es ya un error estimar que se 
ha de partir de un acto, cuando los actos nos sirven tan sólo para 
llegar hasta un sujeto contra el cual chocamos inexorablemente; ade- 
más, la evidencia inmediata no puede estribar en ese acto, sino en 
algo más profundo y no empírico. Finalmente, las condiciones en 
que el yo toma consciencia de sí mismo no son sociales, como puede 
verse en el mismo cogito cartesiano, kantiano o husserliano. Lo que 
pasa es que Marcel se mantiene en la zona de la experiencia psico- 
lógica y sociológica y no filosofa hasta llegar a los fundamentos (2). 

Zubiri se pronuncia por la «nihilidad constitutiva del yo». En la 
apariencia se remite a Ortega, pero en la realidad lo sobrepasa y de- 
ja al margen. Distingue Zubiri entre el «hay» y el «es», dando a es- 
te término un sentido técnico. Quiere decir Zubiri que el hombre se 
va haciendo a sí mismo a lo largo de su vida y que no está hecho 
desde un principio, en lo cual todos estamos de acuerdo. Pero aun 
así es falsa la fórmula de la nihilidad constitutiva. Porque ese hom- 
bre, antes de hacerse, es ya una disponibilidad, un conjunto de po- 
sibilidades y eso es algo, eso no es la nada. Zubiri no pretende ne- 
garlo, puesto que afirma que ese hombre inicial y original, aunque 
no está hecho aún, aunque no «es», pertenece ya a las cosas que 
«hay». También en esto estamos de acuerdo. Nos hemos separado 
de Ortega y sólo guardamos para él un modo deferente de despe- 


dida (3). 
(2) Marcel, G.: Homo Viator, Paris, 1944, p. 15 y 23. 


(3) Zubiri, X.: Naturaleza, Historia, Dios, Madrid, 1944. Compárese Goethe 
desde dentro de Ortega, con el artículo Sócrates y la Sabiduría griega, de Zu- 
biri. pp. 189-278, 
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Ha sido la ciencia la que primero se ha lanzado a poner el suje- 
to puro como punto de partida. Para no hablar de la labor de Freud, 
Adler, Jung, Schultz, Hencke y el psicoanálisis, K. Oesterreich de- 
fiende que el yo constituye siempre un priíus, un elemento previo a 
cualquiera suposición, elemento independinte, dotado de unidad y au- 
tonomía, que se opone a todos los contenidos, estados, funciones, ac- 
tos, vivencias, etc., que en él puedan darse. Spranger nos habla tam- 
bien de esa originalidad del yo puro, nudo, elemental, biológico y 
espiritual, sujeto de dolor y bienestar, de lo agradable y desagrada- 
ble, que busca algo y huye de algo, que funciona «inteligentemente» 
desde el principio, aun sin intervención de la inteligencia. Es el yo 
que nunca se pierde, cuando se va agrandando en su contacto con 
el mundo (4.). 

Pero los filósofos dan al problema toda su profundidad. Heideg- 
ger entiende que una cierta comprensión del propio ser es inherente 
al hombre, comprensión que no es «ontológica», sino «preontológi- 
ca». Escoge el término «Dassein», que indica sobriamente el «ser 
ahí», que se comprende siempre a sí mismo partiendo de su existen- 
cia, de la posibilidad de ser él mismo o no él mismo. La cuestión de 
la existencia sólo se resuelve por medio del existir mismo. Basta la 
comprensión «existencial» y no se necesita la «existenciaria» o in- 
telectual. La analítica existenciaria está ya prefigurada en la consti- 
tución óntica o existencial del Dassein. Esta comprensión tiene ya 
un carácter marcadamente activo, ya que es el Dassein el que, viene 
a preguntar, angustiado y precario, deficiente y hambriento de al- 
go (5). 

Sartre, aun cometiendo el error inicial de utilizar el término 
«consciencia», sin presentación o justificación, para hablar del su- 
jeto, lo propone como un «vacío». Tal vacío se refiere a la carencia 
de objetos. Á pesar de sus esfuerzos por evaporar el yo (siguiendo 
a Husserl) no puede Sartre esquivar la evidencia del «yo soy yo». 


(4) Spranger, E.: Formas de vida, Buenos Aires, 1946, p. 116. En la p. 115 
cita a Osterreich, J. K.: Das problem, der Einheit und der Spaltung des Ich, 
Bonn. 1928. 

(5) Heidegger, M.: Ser y Tiempo, Trad. esp. México, 1951, p. 15. 
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En el «fenómeno» original aparece esa intuición central que llama- 
mós existencia y que es una «intencionalidad» (Husserl) pero vivi- 
da, no pensada. Sartre tiene que plegarse al existencialismo y partir 
de una «realidad humana» que es la traducción del Dassein. Tene- 
mos así una «cosa prerreflexiva» o «cogito prerreflexivo», que es la 
traducción del «preontológico» de Heidegger. El sujeto es, pues, pa- 
ra sí mismo una existencia radicalmente vivida y no una estructura 
intelectual. Es más, Sartre se da cuenta de que está aquí el gran pro- 
blema de la relación de lo óntico con lo ontológico, aunque yerra 
luego al pretender (como se viene haciendo desde Descartes) pasar 
inmediatamente de lo óntico a lo ontológico (6). 

Lavelle ha visto muy bien la originalidad absoluta del yo, cuan- 
do nos lo presenta como lugar de todas las presencias simultáneas. 
La actividad original del sujeto se expresa admirablemente al trans- 
formar el «deseo» freudiano en deseo metafísico, deseo de nosotros 
mismos, de nuestra realización, perfección, creación. Tal deseo no es 
otra cosa que nuestro mismo ser precario, que nos obliga a realizar- 
nos, aunque siempre fracasemos. El deseo nos dilata y al satisfa- 
cernos parcialmente y no satisfacernos totalmente, nos obliga a ser 
siempre más. El deseo posee, pues, una suerte de infinitud despro- 
porcionada cón los objetos reales (ésta es también la tesis de Max 
Scheller). Lavelle no nos explica la razón de ese linaje de infinitud, 
pero dado el colorido agustiniano de su doctrina, nos encontramos fá- 
cilmente en las perspectivas de S. Agustín (7). No se contradice La- 
velle cuando pone el ser, y no el yo, como punto metódico de partida. 
La razón es que el yo, al ponerse a sí mismo, pone el ser: el ser exis- 
tente es la posibilidad misma de que se ponga el yo. El método, lo 
mismo que en S. Agustín, tiene, pues, dos fases: et cum te inve- 
neris, te transcende (8). 

En esta corriente entra René Le Senne, el cual pone de relieve 
que es el Cristianismo el que revela el valor absoluto del yo, que 


(6) Sartre, J. P.: L'£tre et le Néant, París, 1943, p. 16.—Cfr, Varet, G.: 
L'Ontologie de Sartre, París, 1948, p. 86 ss. 


(7) Lavelle, L.: Le Mci et son destin, Paris, 1936, p. 81. 
(8) Id, De P£tre, París, 1947, p, 45. 
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ese Cristianismo ha vacilado demasiado tiempo entre el tomismo aris- 
totélico y el agustinismo propio, y que el siglo XVI ha determinado 
ya para siempre el triunfo del agustinismo (9). Nos habla de un yo 
puro, de «aquello sin lo cual nada puede comenzar y en el cual to- 
do tiene que terminar». Nos habla de la universalidad y sublimidad 
del yo, que es pensamiento y trasciende del pensamiento (arriére- 
pensée). La relación del espíritu con la memoria y el testimonio de 
Kierkegaard nos acercan de nuevo a S. Agustín. De ahí arranca la 
espontaneidad ingenua, que es espíritu vivo, que es experiencia, pe- 
10 no reflexiva, que no entra en la distinción «yo» y «no yo», y que 
es calificada de Ungrund (¿Urgrund?) (10). 

También André Malraux, a pesar de su angustia del absurdo exis- 
tencialista, da testimonio de la originalidad del yo. Sólo el yo podría 
dría salvar al cosmos, que se desploma en el abismo sin fondo de la 
noche. El yo es el último reducto del hombre, la sola cuestión impor- 
tante, la última pregunta, que suele enmascararse y ocultarse tras 
otras preguntas, como por ejemplo la pregunta sobre la vida o sobre 
la historia. Si esa pregunta es insignificante, entonces es una sombra, 
un fantasma el que la hace, el que produce un ruido vacío y vano. 
Pero ese yo es, no sólo activo, sino desaforadamente activo. Por- 
que a toda costa quiere hacer valer su pretensión: o ser Dios o no 
ser nada. Aut Caesar, aut nihil. El absurdo del hombre consiste en 
eso: es finito, no es infinito: tiene que ser «siervo de Dios» y «sier- 
vo del mundo», pues de ambos necesita. Este es el absurdo, la caren- 
cia de humildad, de Malraux (11). 

Georges Gusdorf, al buscar un fundamento para la Moral, lo en- 
cuentra en la «consciencia de sí», que se opone al «conocimiento de 
sí». En realidad no se trata de una consciencia sino de una memo- 
ria, de una serie de momentos fugitivos que sólo la memoria puede 
unir y que me mantienen en mí mismo, como el bailarín se mantiene 
en tierra por medio de apoyos fugitivos. La certidumbre y la fuga- 


(9) Le Senne. R.: Introduction a la Philosophie. 2 ed., Paris, 1947, p. 54. 

(19) Id., Obstacle et Valeur, París, sin fecha, pp. 100 y 126. 

(11) Cfr. Delhomme, J.: Temps et Destin, Essai sur Malraux, París, 1955, 
pzas 
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cidad son los dos caracteres de ese contacto de cohabitación en la 
«tierra natal de nuestra verdad». Nos reconocemos y aun no nos 
conocemos. El toque furtivo me dice que soy, pero no me dice lo 
que soy. Parmanece la consciencia como abstracta, fuera del tiem- 
po y de la historia... Es experiencia acósmica, ahistórica, una rela- 
ción vertical de mí a mí, que sólo más tarde da lugar a un conoci- 
miento horizontal. Una nota del diario íntimo de Joubert, añade 
Gusdorf, atribuye a la memoria esa función de conservarnos a nos- 
otros mismos. Aquí aparece la condición humana con todos sus equí- 
vocos. Si el hombre ha de conocerse a sí mismo o no, depende de 
si puede llegar desde el conocimiento hasta ese yo de la memoria (12). 
El término memoria vuelve a cobrar su prestigio, porque, como dice 
Gusdorf, apunta a un fenómeno de profundidad vertical, porque se 
opone al entendimiento y a la memoria «aristotélica», que suponen 
pensamiento y atención, y además porque todos los fenómenos de la 
memoria aristotélica conservan luego algo de común con ese punto 
de nuestra originalidad personal, ligando todos los instantes del 
tiempo con algo anacrónico y continuo. Así habla Gusdorf de una 
«metamemoria» y de una «memoria metafísica» o metafísica de la 
memoria (13). 

Al fin de esta breve encuesta, nos sorprende el acercamiento a 
San Agustín: «Excluir el yo significaría eliminar el hecho sobre el 
cual debe construirse toda teoría del conocimiento... El primer gran 
filósofo sistemático del Cristianismo, S. Agustín, ya había deducido 
esta consecuencia en toda su acuidad. Ya se sabe que su subjetivismo 
religioso lo llevó directamente a esas conclusiones generales que si- 
glos más tarde había de formular Descartes como lógico y crítico 
del conocimiento. Sobre el mismo principio de autoexamen descan- 
san S. Agustín y Descartes: noli foras ire, in teipsum redi; in in- 
teriore homine habitat veritas. El inconmovible punto de partida es- 
tá representado por el propio ser, conocer, querer...» (14). 


(12) Gusdorf, G.: La découverte de Soi, París, 1948. Introducción. 
(13) Td, Memoire et Personne, París, 1951, p. 182. 


(14) Cassirer, E.: Individuo y Cosmos en la Filosofía del Renacimiento, Bue- 
nos Aires, 1951, p, 165, 
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En la primacía del sujeto y en su triunfo moderno parece, pues, 
descubrirse una ley, ya que se da una coincidencia objetiva con San 
Agustín, a pesar de que el espiritu de la Europa moderna va contra 
el espíritu agustiniano. El punto de partida, la sunóikesis, nos per- 
mite descubrir un sujeto que no está todavía en situación: es dispo- 
nibilidad, posibilidades, apeirón, nudo ser, que no es nada concreto 
y puede serlo todo. Su existencia nos consta con tal certidumbre que 
cualquiera otra certidumbre se refiere a ella y es llamada así por re- 
ferencia a ella. 


Es claro que de esta postura solipsista ninguna conclusión puede 
sacarse, si no añadimos algún otro elemento nuevo, que requeriría 
una nueva presentación y justificación. Terminaríamos, pues, nues- 
tro primer análisis en torno a los fundamentos de la ascética en un 
puro solipsismo, en un egoísmo del que bajo ningún pretexto se pue- 
de salir. La fórmula «yo soy yo» me coloca, no ante una sustancia, 
pensante o no pensante, no ante un sujeto trascendental o ante un 
sujeto lógico o psicológico, no ante una «consciencia», sino ante el 
ser de un sujeto que piensa, usa, ama, odia, vive, sabe, duda, ignora, 
sufre, goza, etc. El fenómeno original no es, pues, un concepto car- 
tesiano ni una experiencia sensible kantiana, ni un fenómeno hus- 
serliano, sino la vivencia de mí mismo que me coloca frente a la no- 
ción absoluta de mi mismo (15). Tal sujeto puro, memoria sul, no 
es acto alguno, mi conocimiento alguno. Es un hábito, una actividad 
habitual, natural. No es tampoco un hábito adquirido, aristotélico, 
sino natural, sencial, a priori, es la ley natural del sujeto. 


Aquí radica el error fundamental de la fenomenología; en el 
mismo punto de partida. Husserl, Heidegger, Max Scheller, Sartre y 
todos los existencialistas cometen el mismísimo error de Descartes: 
pasar del yo al mundo sin previa presentación y justificación. Los 
existencialistas se defienden alegando que ellos no parten de una 
teoría del conocimiento. La defensa es vana: tanto da empezar por 


(15) Cfr. Leenhardt, H.: La Nature de la Connaisance et Perreur des théo- 
ries, París, 1934, p. 25. 
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una relación como empezar por otra; todo será siempre relativo, por 
imponer un punto relativo y caprichoso de partida (16). 

Aquí podríamos poner punto final a este tema. No obstante, hi- 
potéticamente podemos asomarnos al carácter activo de ese yo, en 
cuanto se nos revela en sus obras, revelaciones o manifestaciones in- 
mediatas y primarias. La actividad primaria y elemental es el mis- 
mo cogito cartesiano, kantiano o husserliano, la calidad misma del 
pensamiento. Pero S. Agustín proponía otras dos actividades elemen- 
tales del yo, dos grandes géneros a los que podía reducirse toda la 
actividad del sujeto: frui et uti. Así tenemos ya tres puntos de re- 
flexión: el pensamiento, el placer y el útil. Pero no se olvide que todo 
lo que sigue es hipotético y provisional. Quedará jurídicamente justi- 
ficado y consolidado cuando hayamos comprobado los otros funda- 
mentos que permiten al yo salir fuera de si, superar su inmanencia 
variable y alcanzar «objetos». 

REVELACIONES INMEDIATAS DEL SUJETO 


1. EL PENSAMIENTO Y LA ATENCION, 
PRIMERAS REVELACIONES DEL SUJETO (Nosse) 


El cogito implica reflexión y ésta implica pensamiento y cons- 
ciencia. Ambos elementos parecen, pues, los más inmediatos al ser 
mismo del sujeto, su revelación más inmediata. ¿Pero qué son el 
pensamiento y la atención? Sin duda que puedo estudiar el pensa- 
miento en sí mismo, como actividad, sin preocuparme de su conteni- 
do, de su objeto o cogitatum. Y también es claro que puedo estudiar 
la consciencia como fenómeno de la atención, y entonces tengo que 
distinguir una atención actual y otra atención habitual, que puedo 
designar con los términos «consciente», «preconsciente» e «incons- 
ciente». 

Tenemos hoy a nuestra disposición un inmenso material para 
analizar la naturaleza del pensamiento y estamos muy lejos de consi- 
derarlo a la manera simplista de nuestros antepasados. En primer lu- 
gar, descubrimos en la vida de los individuos más volubles una con- 
ducta unitaria, que debe ser atribuida al pensamiento. A veces pa- 


(16) Hartmann, N.: Ontología, 1 Fundamentos, México-Buenos Aires, 1934, 
p. 50, 
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rece que la única ley es la volubilidad y sin embargo se nos revela 
una ley de adaptación a las circunstancias: hoy sabemos con cuánta 
Irecuencia esas razones conscientes que suelen alegarse no son más 
que reflexiones posteriores para explicarnos nuestra propia conducta 
o justificarla. Es más, llegamos a la conclusión de que la conducta 
no puede obedecer a un pensamiento claro y lógico en principio: ha- 
ríamos un derroche de energía que nos agotaría pronto. La acción 
es tanto más fácil, perfecta, placentera y rítmica, cuanto más ha- 
bitual, rutinaria e instintiva sea. Esto nos coloca ante un plan de vi- 
da, ante un sentimiento radical y habitual, ante una organización 
elemental, que se va acomodando a las circunstancias y que no pue- 
de ser fruto de experiencia, sino organizador de la misma, pues es 
anterior a ella. El pensamiento se presenta así como un instrumento 
o aparato de adaptación al mundo. La tensión, la lucha, el conflicto 
posible, que se produce cada día en el terreno de la razón cons- 
ciente, tiene que realizarse ya desde el principio en el terreno de la 
razón inconsciente o preconsciente. La razón consciente tiene más 
deiensas para evocar el conflicto; puede inhibirse y distraerse, 
soslayando el golpe y el trauma, pero si una razón inconsciente no 
gobernara nuestra vida, caeríamos inexorablemente en el perpetuo 
conflicto desde el principio, puesto que en el principio nos falta el 
ejercicio de la razón consciente. De ese modo, la atención colabora 
con el pensamiento y parece muy aceptable la toría agustiniana de 
la atención o sensación: las sugestiones pasan desapercibidas mien- 
tras no se altere la normalidad; tan sólo cuando se altera el equilibrio 
interior por una excesiva facilidad o dificultad, por un obstáculo 
o un placer, se despierta la atención actual, porque son precisas ma- 
yores cautelas y providencias para resolver problemas más difíci- 
les de adaptación, problemas en los que no se bastan ya la rutina y el 
hábito. Tenemos que modificar nuestros planes, poner en juego nue- 
vos medios. Entonces la consciencia registra los acontecimientos psí- 
quicos y fija la situación para que todas las potencias colaboren en 
la solución del problema. Cuanto mayor sea la dificultad o la faci- 


lidad, más viva se pone la consciencia. En todo caso, es notorio que 


generalmente nos comportamos en formas intuitivas y no racionales. 
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No podríamos vivir si tuviésemos que tener a la vista las razones 
por las que obramos. Las acciones «humanas», conscientes y relacio- 
nadas con el fin, son más bien raras. Pero no por eso dejamos de ser 
racionales. El pianista es racional cuanto toca, aunque sea un autó- 
mata muchas veces. Incluso puede entorpecerse la acción con la in- 
tervención de la atención y del pensamiento, como ocurre a los mú- 
sicos y a los que recitan de memoria. Áungue parezca curioso, a ve- 
ces «la atención distrae». Hay operaciones muy complicadas, que só- 
lo pueden realizarse bien en estado de automatismo, pero es un au- 
tomatismo muy vigilante, como se ve en los. músicos. 

M. Konczewsky ha dedicado todo un libro al pensamiento pre- 
consciente. En el prólogo del mismo nos habla Janet del «pensamien- 
to creador, ese empuje prospectivo que nos hace progresar en la vi- 
da y se elabora en las profundidades de nuestro ser. Las operacio- 
nes conscientes no hacen más que acabar una fracción del proceso 
inconsciente anterior. La pobreza y esquematización de tales inter- 
pretaciones cortan en la exuberancia y originalidad de la ideación 
preconsciente. No debemos menospreciar ese estadio preparatorio de 
la fórmula del pensamiento discursivo, ni separarlo demasiado de esa 
vida psicológica personal que lo ha constituído» (17). Y Konczews- 
ky ve el pensamiento como «organización de la vida, expansión y 
ajuste de las tendencias, esfuerzo para acordar la esponteneidad con 
los imperativos del exterior, tomados ambos intuitivamente, más bien 
que en forma de representación explícita» (18). El. pensamiento 
mantiene, pues, el equilibrio interior, mientras puede, a pesar del 
comercio con el exterior, interpretando, acomodándose u oponién- 
dose, según los casos, anticipando el porvenir y el ser, realizando po- 
sibilidades, manteniendo presentes el pasado y el futuro. Ese pensa- 
miento tiene en cuenta la situación precaria e imperfecta del sujeto 
para buscar desarrollo, complemento, perfección. L'élan vital, de que 
habla Bergson, adopta primero forma de pensamiento y así dice 
Konczewsky: «el pensamiento es a la vez evolución creadora de de- 
seos, elaboración, florecimiento y consolidación de la personalidad» 


(17) Konezewsky, C.:La Pensée preconsciente, París, 1939, Prólogo. 
USA PNL 
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(19), investigación, penetración y transformación virtual del am- 
biente y adaptación del ser pensante a ese ambiente (20). El pensa- 
miento, es, pues, ante todo, no consciente, sino organización de la 
vida misma, una facultad de comercio, órgano de vivir y luego de 
pensar. 

No hablaremos aquí del inconsciente en el sentido científico. Bas- 
tará que aclaremos que se trata de un concepto negativo, que sólo 
niega la consciencia y que el inconsciente científico no coincide exac- 
tamente con el inconsciente filósofo. La ciencia ha insistido mucho 
y sus conquistas son definitivas. Esta ciencia liga la consciencia a 
la atención y al recuerdo, nos habla de consciencia clara, confusa, 
liminar, obnubilada, nos describe fenómenos precisos: sujetos que 
reaccionan en formas automáticas; catactónicos que carecen de sen- 
sibilidad o sensación ante la excitación, pero mantienen la lucidez 
mental; epilépticos que parecen inconscientes y no lo son. Es notoria 
la labor del que está preocupado por algo: el pensamiento sigue tra- 
bajando y el sujeto no lo ve. La adaptación al mundo es un fenó- 
meno tau complicado que el pensamiento consciente nunca podría 
lograrla. Incluso en el caso de los locos y neuróticos, hallamos una 
lógica maravillosa. De este modo la ciencia ofrece a la filosofía una 
constatación muy útil, advirtiendo que lo último que puede perder el 
hombre, lo último que le queda aun después de perder la noción del 
tiempo y del lugar, es la de su propia personalidad, la de sí mismo: 
el pensamiento es la primera emanación del ser humano; por ella, 
el hombre empieza por reconocerse a sí mismo. 

Las nuevas direcciones que se apuntan en las mismas teorías del 
conocimiento las marca bien Nicolai Hartmann (21): no se trata ya 
de una metafísica cuyos fundamentos sean la teoría del conocimien- 
to, sino una teoría del conocimiento cuyos fundamentos sean meta- 
físicos. El mismo cree que no se trata de una cosa nueva, pues el 
pensamiento fundamental está ya en la mente de todos. El sentido 


(19)  Id., p. 40. 

(20) Td., Id. 

(21) Hartmann, N.: Grundzug einer Metaphysik der Erkenntnis, Berlín, 
1949, 
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es que el sujeto no es tan sólo el que piensa, sino también el que 
siente, el que quiere, el que obra, mientras que el sujeto no es una 
pura correlación con el objeto, sino que es algo en sí mismo. El pro- 
blema del conocimiento no es ya un problema psicológico o lógico, 
sino metafísico (22). Pero si aceptamos esta tesis estamos ya en 
campo libre. Porque entonces es ya obvio que hay un conocimiento 
metafísico, esto es, un conocimiento que se sustrae a todos los fe- 
nómenos críticos del conocimiento, a todas las esferas de control 
crítico, porque no es objeto de atención ni de consciencia, sino que 
es función del ser mismo. En cuyo caso sólo una metafísica del co- 
nocimiento puede ocuparse de tales problemas. No se trata ya de 
suprimir la crítica y volver a la metafísica ingenua, sino de estable- 
cer que toda teoría del conocimiento, por fundamental que sea, es 
fundamentalmente un problema metafísico. 


Esto significa poner al descubiero el error de tantos como han 
estudiado el problema del conocimiento como si fuese lógico, o psi- 
cológico. Es, sí, lógico, y es también psicológico, pero es sobre todo 
ontológico. El «fenómeno» del conocimiento, en Kant y en Husserl, 
ha sido previamente reducido a capricho y luego se han sacado con- 
secuencias. Es claro que tales consecuencias, fundamentadas en un sim- 
ple erro, nada valen para nosotros. El problema del conocimiento es 
muy profundo, pero es también horizontalmente muy amplio y ninguna 
de sus partes o aspectos puede pasarse por alto. Y aunque Hartmann 
se encuentra todavía demasiado sumergido en el criticismo kantiano, 
y por eso da tanta preponderancia a la «consciencia», nos abre ya 
unas perspectivas hermosas, que permiten plantear el problema en toda 
su extensión y resolverlo convenientemente. El sujeto, al enfrentarse 
inconscientemente con el mundo, tiene que enfrentarse ante todo en 
esa forma de conocimiento: entonces cobra sentido estricto su función 
de «sujeto», al ponerse en contacto con un «objetó». Entonces se esta: 
blece la relación o correlación fundamental, para que el sujeto pueda 
salir de sí mismo y llegar al objeto. Para ello no necesita ni atención 
ni consciencia: basta que se sienta ante un «objeto», ante algo que no 


(22) pS: 
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es él mismo (23). La relación cognoscitiva, es, en una palabra, una 
relación real y metafísica. De este modo nós acercamos a lo que 
llama Hessen Metafísica del conocimiento en S. Agustín, aunque 
tampoco Hessen está bastante emancipado del pensamiento criticis- 
ta e idealista (24). 

M. Merleau-Ponty en su Phénoménologie de la Perception, inter- 
pretando la orientación sartriana a su modo, y reteniendo como fun- 
damental el término «consciencia», nos habla del cogito «impreso», 
o camo él dice, «mudo», silencioso, «un cogito tácito», una experien- 
cia de mí por mí... El cogito tácito, la presencia de sí a sí es la exis- 
tencia misma y por eso anterior a toda filosofía, pero sólo se da a 
conocer en las situaciones límites en que se ve amenazado; por ejem- 
plo, en la angustia de la muerte o en la mirada de otro sobre mí... 
La consciencia silenciosa no se percibe sino como «yo pienso» en 
general ante un mundo confuso que hay que pensar. El cogito táci- 
to no es cogito, sino cuando se «expresa» a sí mismo... Sila subje- 
tividad no se pensase desde que existe, ¿cómo podría hacerlo jamás? 
¿Cómo aquello que no piensa podría ponerse a pensar, o por qué 
la conscincia no es una cosa? No es que el yo se ignore; si se ig- 
nora, sería una cosa (25). 


2. EL AMOR, SEGUNDA REVELACION DEL SUJETO -( Amare) 


Empleamos aquí el término frui como el término amare en su 
acepción elemental. Así lo hace Freud, al proponer su «principio de 
lo deleitable». Freud comprobó que el sujeto mantiene desde el ori- 
gen su forma fundamental de «deseo» o apetito. Gracias a ese deseo 
fundamental puede surgir el conflicto con otros deseos que son re- 
chazados. Esto se realiza ya bajo un «principio lógico» y así es gran- 
de la diferencia con el animal desde el principio. La actividad ele- 
mental es también aquí expresión de un egoísmo fundamental. Tal 
egoísmo no puede ser fruto de experiencia. Todo lo que ofrece la ex- 


(23) 1d., p. 4. 

(24) Hessen, J.: Augustins Metaphysik der Erkenntnis, 2 ed., Leiden, 1960. 

(25) Merleau-Ponty, M.: Phénomenologie de la Perception, Paris, 1946, 
p. 462. 
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periencia es ya sentido como ayuda u obstáculo para ese egoísmo del 
proyecto fundamental. Nada puede considerarse como facilidad o di- 
ficultad si no es a la luz de ese proyecto o intención. Si todo nos fue- 
se indiferente, no habría facilidad o dificultad, placer o displacer. 
Dejando, pues, a un lado la explicación de Freud y sus discípulos 
sobre una hipotética «herencia», podemos aceptar el punto de partida 
de este egoísmo. El niño vive encerrado en su puro egoísmo. El pe- 
cho de la madre y la madre son para él parte de él mismo. La libido 
está orientada primariamente hacia sí mismo (autoerotismo, narci- 
sismo) y sólo más tarde aparece la libido objetiva (Objektlibido). 
Sólo más tarde, cuando el niño ha abierto los ojos y empieza a ver 
los objetos, empieza a objetivar. Y esa ley es racional, aunque in- 
consciente, pues el niño sabe ya rechazar, aprobar y reprimir y sólo 
quien ejerce un juicio estimativo es capaz de reprimir y arrojar. Es 
verdad que para hablar de lo «agradable» y «desagradable» necesi- 
tamos un nuevo principio, pero más tarde hablaremos de él. Ahora 
podemos continuar hipotéticamente. 

El que hablemos, nosotros y el psicoanálisis, de tendencias y apeti- 
tos elementales no significa que las antepongamos al conocimiento. 
También S. Agustín habla así a veces: bastará recordar su famosa 
frase: «dos amores edificaron dos ciudades, el amor de sí mismo y el 
amor de Dios», esto es, el egoísmo y el axiologismo. Max Scheller se 
ha equivocado al interpretar a S. Agustín, como si antepusiese el amor 
al conócimiento. Sabemos, y S. Agustín emplea largas disquisiciones 
para demostrarlo, que todo apetito o tendencia supone un conoci- 
miento del mismo género, como podemos comprobarlo en los mis- 
mos animales. El instinto es ante todo un saber: el ave fabrica su 
nido porque sabe fabricarlo. Llamamos «ciego» al instinto tan sólo 
por relación con el intelecto, no con el conocimiento. Eso mismo 
acontece con la afectividad en general, en el carácter activo y creador 
de la afectividad (26). 

Adler se fijó más en la finalidad: es el futuro, no el pasado como 
creía Freud, el que mueve al sujeto. He aquí una «intencionalidad 


(26) Konczewsky, C.: 1'c., p, 16. 
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determinada». Rodolfo Allers ha pretendido acomodar la teoría de 
Adler a una filosofía tomista, comprobando que los datos psicológi- 
cos no se oponen lo más mínimo a la adaptación (27). Según esa 
teoría, la autoafirmación es ya una ley metafísica y no sólo psicoló- 
gica, y se ha de aplicar al hombre como a todos los demás seres, 
según el principio agustiniano, que Allers atribuye a Spinoza: Omne 
ens conatur perseverare in suo esse. De este modo, el egoísmo nos 
lleva, si no encuentra frenos, a la absolutización de la persona, a la 
egolatría, a «ser como dioses». Ya se entiende que entre Freud y 
Adler no hay oposición, sino que se completan el uno al otro, como 
el pasado y el futuro se unen en el presente. Ambos tienen que admi- 
tir un conocimiento previo a toda tendencia, conocimiento instintivo 
y racional conjuntamente, en el que obran el pasado y el futuro: 
«una cierta imagen ideal, es decir, una imagen de lo que el hombre 
se propone hacer con su vida, o de lo que quiere alcanzar, se man- 
tiene presente el conocimiento humano... Y aunque tal conocimien- 
to se funda muchas veces en situaciones culturales y sociales, es 
ante todo fruto de la espontaneidad personal» (28). 


No parece posible, repetimos, que la consciencia pueda abarcar la 
finalidad general y las finalidades concretas de la acción, como no 
puede abarcar toda la herencia del pasado. No hay acción que ca- 
rezca de finalidad y de antecedentes, y sin embargo la consciencia 
se limita al aspecto parcial y llamativo. La acción consciente es el 
anillo final de una serie de procesos que afectan a la vez al sujeto y 
a su ambiente: el sujeto anima al ambiente, le presta cualidades y 
valores y ese ambiente retorna al sujeto en forma de impresiones, 
que transforman al sujeto, para que éste continúe transformando el 
ambiente. Las impresiones se ajustan así a un estilo y ritmo unitario, 
lo mismo que los impulsos, y así se mantiene el equilibrio entre el 


(27) Allers, R.: Das Werden der sittlichen Person, 4 ed., Freiburg i. Br., 
1935, p. 65. 

(28) Nuttin, J.: Psychanalyse et conception spiritualiste de Uhomme, 
Louvain, 1950, p. 235. 
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sajeto y su ambiente, cutre el yo y la cirommstanca (Orea), ep 


_Kbrio que determina las relaciones recipracas (29). 


“miento y vista general podemos remitimos a la tesis de Suaeider 


(30). Por lo demás, no podemos aquí detenernos a ampliar es» estr 


dio. Bastará con lo dicho. La continsencia e mdwemaia del hombre 
implican el drama humano. Desde el momento en que el ser humano 
no puede mantenerse en su iamanencia, sino que teme que traendar- 
se para ser, para salvar su ser, no puede va lograrse la entera ma? 
dad humana, la total coincidencia consigo mismo. Ya el conocimien 
to significa un drama de relación del hombre con los abietos. Pero el 
frui no hace más que aumentar ese drama par el que el hombre se 
ve forzado a buscar en el mundo su satisfacción personal a encuntrar 
jamás nada que lo colme y satisfaga. 


3. El INSUINTO DE POSESION, 
TERCERA REVELACIÓN DEL SUJETO 


El instinto de posesión nos Servia para ver con mayar daria 
el tondo «el egoismo humano. Ese instinto lo adopta el sujeto al po- 
nerse en contacto con el mundo, es uma modificación e modo del => 
jeto. Se trata también aqui de una postura especificamente huma 


na, de una «apropiación». Todo cabe dentro de ete campo de 


apropiación: «la ausencia y la esperanza, el arrepentimiento, la pér 
dida, representan variedades de posesión, actitudes que la persona 
adopta frente a realidades exteriores, pero que pertenecen al sujeta 
Del mismo modo, la posesión se extiende a realidades no materiales. 
a elementos simplemente pensados. Se puede poseer la tabla de multi 
plicar o la historia de la revolución del mismo modo que una casa de 


(9) Cir. Konereesky. Le í 
(3D) Sohaeider. R.: Des Fandeldare Seda. Framiiurt. MS 
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campo, pues la esencia de la posesión es de naturaleza espiritual, pro- 
longación y significación mental de la propiedad, hecho material y ju- 
rídico al mismo tiempo» (31). El niño se va apropiando su ambiente 
del mismo modo que se apropia del pecho de su madre, o lo que ha- 
lla a su alcance. Ese sentido de apropiación obliga al hombre a bus- 
car una armonía interna. Para mantener ese equilibrio se ve for- 
zado el hombre a apoderarse del mundo (32). La posesión efectiva 
es, pues, como dice Gusdorf, una estructura del sujeto, una actitud 
personal que corresponde a la propiedad, es una procesión de la 
persona fuera de sí misma. La persona aumenta cuando se anexiona 
las cosas, cuando toma fuera puntos de apoyo. La persona da algo 
de sí misma, cuando se lanza a invadir el mundo, como ya vimos que 
ocurre con el ambiente, pero de ese modo puede llamar suyo todo 
lo que cae bajo su poder. El sentido de la posesión está claro: tener 
es ser. El hombre exige, pues, que los otros y las cosas queden a su 
disposición, se pongan a su servicio. 

Ese sentido egoísta se evidencia siempre más, cuantsy más avanza. 
El hombre toma posesión de las cosas, buscándose a sí mismo, bus- 
cando su propia satisfacción. Las cosas se convierten en símbolos del 
propietario, en medios de expresión y satisfacción. El sujeto desa- 
rrolla así sus propias potencialidades, se expande, se enriquece, pue- 
de manifestarse mejor y revelarse mejor. La vida es una conquista, 
una victoria sobre la caducidad e indigencia naturales. 

El sentido de la posesión es ambiguo. ya que el hombre puede 
poseer o ser poseído. Por sí misma la posesión debiera mantener el 
equilibrio, dar seguridad para disponer de las cosas, posibilidad ga- 
rantizada de contar con ellas. Pero las cosas vacilan también y el 
hombre tiene que luchar para tenerlas, tiene que asegurarse más y 
más. De ahí que se excede fácilmente en su empeño, como el existen- 
cialismo pone siempre de relieve, y surge el conflicto. El hombre in- 
tenta poseer las personas como se poseen las cosas, en forma abso- 
luta. «Pertenece a nuestra naturaleza desear la posesión como un 
absoluto, buscar incesantemente solidificarla y fijarla. Sin cesar se 


(31) Gusdorí, C.: L'experience humaine du Sacrifice, París, 1948, p. 1. 
(32) Marcel, C.: £tre et Avoir, París, 1935. 
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afirma esta tendencia en nuestras relaciones con el mundo. La pro- 
piedad, que sólo vale en el orden de las cosas materiales, queremos 
implantarla en nuestras relaciones con los demás, y éste es uno de 
los dramas del amor» (33). Ya decía S. Agustín que la relación en- 
tre personas es de amor y no de uso. 

Y puesto que la satisfacción absoluta nunca se da, ya que cesaría 
toda la razón de ser de este hombre precario e indigente por su con- 
dición, el hombre no puede renunciar a la esperanza y al porvenir. 
Vive esperando, deseando, agrandándose con el deseo. Es cierto que 
fracasa siempre en sus esperanzas, pero eso no le impide el ir vi- 
viendo en ellas y por ellas. Tanto el psicoanálisis como el existencia- 
lismo nos hablan de esa absolutización propia del hombre, empeña- 
do en ser como Dios. El carácter prepotente de la filosofía moderna 
es en el fondo una manifestación de ese deseo natural. Sartre ha com- 
batido al psicoanálisis sobre estos puntos, sin advertir que su postura 
está demasiado cerca del mismo Adler y de su «complejo de inferio- 
ridad», que busca compensarse y superarse. Basta dar dimensión me- 
tafísica al complejo psicológico de inferioridad y a su objetivo, que 
es alcanzar la superioridad, para encontrarnos con la pasión inútil 
de Sartre, pasión de dominio y despecho por el fracaso de Mal. 
raux (34). 


1. SENTIDO DEL EGOÍSMO 


Continuamente suele relacionarse el egoísmo con el pecado ori- 
ginal y con S. Agustín. Tal relación debe rechazarse como indebida 
e ilegítima. Es verdad que S. Agustín establece la lucha entre dos 
amores, el de sí mismo y el de Dios como constitutivo de la vida hu- 
mana y de la historia y esa lucha tiene como fundamento una inver- 
_sión jerárquica producida por el pecado original. Pero, por eso mis- 
mo, la lucha o conflitco sólo puede plantearse una vez que se ha es- 
tablecido lo que S. Agustín entiende por «amor de Dios». El egoís- 
mo empieza a ser «malo» cuando se enfrenta con el «amor de Dios». 


(33) Gusdorf, 1. c., p. 4, 
(34) Delhomme, 1. c, 
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Aquí no hemos establecido todavía las bases del conflicto. Conside- 
ramos al egoísmo en su estado inicial, como carácter o condición na- 
tural del hombre, para buscar su sentido metafísico. 


El sentido peyorativo del egoísmo debe atribuirse en la literatura 
moderna al Protestantismo y a su teoría de una «corrupción» sustan- 
cial de la naturaleza humana. Ese pesimismo, acentuado siempre en la 
protesta, cobra carta de naturaleza en las consideraciones que hace 
Kant sobre la perversidad de la naturaleza humana. En la época mo- 
derna, sobre todo con el existencialismo, ese pesimismo sombrío se ha 
acentuado. El concepto de «culpa metafísica» queda inscrito en la 
naturaleza. Kierkegaard y Karl Barth llevan el pesimismo hasta el 
extremo. Barth ha defendido que la culpa «es el peso específico del 
hombre». Eso mismo ha mantenido Kafka, sometido como Barth a 
la influencia de Kierkegaard. Esa misma influencia se advierte tam- 
bién en Heidegger y Jaspers. Todos los escritores rivalizan en expre- 
siones crueles. Malraux anunciaba que «en la guerra no hay ino- 
centes» y Camus corrige diciendo «en el mundo nadie es inocente». 
Sartre estimaba que debía considerarse tan culpable por la guerra 
como si él mismo la hubiese hecho estallar. Se llega a tales extremos 
que Gabriel Marcel llega a preguntarse si ese pesimismo no será (en 
Jaspers, por ejemplo) una introducción subrepticia de conceptos lu- ' 
teranos y religiosos en el campo de la filosofía con vestidura cientí- 
fica. Podría argiírse también aquí que los autores suponen ya al hom- 
bre constituído totalmente, es decir, dotado de todas sus armas y en 
plena lucha. Pero el pesimismo es tan radical que supone al hombre 
originalmente dañado y por lo mismo condenado a la lucha y empe- 
ñado en «ser o Dios o nada». Es el sentido metafísico que se da hoy 
al Aut Caesar aut nihil. El egoísmo se concibe, pues, como concepto 
negativo y destructor (35). 

Y sin embargo el mismo Kant había sugerido la importancia vi- 
tal y el significado positivo del egoísmo en 1784, en sus Ideas sobre 
una historia de la Humanidad desde el punto de vista cosmopolita. 


(35) Jaspers, K.: Balance y perspectiva, Trad. esp., Madrid, 1953, «El 
mal radical en Kant», 65-85. También «Kierkegaard», pp. 87-99. 
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Allí sentaba una teoría curiosa: el hombre por sí mismo caería en el 
pancismo y en el marasmo, buscando la paz y el idilio de los pas- 
tores de la Arcadia, si se dejase llevar de su sentido de la como- 
didad y de la concordia con todo lo existente. Por eso es la misma 
Naturaleza, es la Providencia, la que ha impuesto al hombre la gue- 
rra, la lucha. Le ha obligado a la guerra para que se perfeccione, 
para que triunfe y se enriquezca. Sin llegar a los extremos de la 
«Fábula de las Abejas», de Mandeville, sin apoyar la perfección y la 
civilización sobre las siete columnas que son los pecados capitales, 
utiliza Kant una metáfora semejante. La floresta, dice, se embellece 
en general y en particular por la pretensión que tiene cada árbol de 
descollar, por buscar el aire y el sol para sí mismo. Del mismo modo 
los egoísmos antagónicos, que a primera vista son negativos y des- 
tructores, son luego positivos y creadores: el hombre se siente ame- 
nazado y entonces se ve obligado a constituir una sociedad civilizada 
a buscar garantías de paz, de libertad y de justicia. En pasajes como 
éste apoyaron luego Darwin y Nietzsche sus sistemas. No se ha de 
considerar, pues, el egoísmo como fuerza destructora y negativa, 
sino como puntal de la existencia, como energía positiva y creadora, 
aunque pueda, como cualquiera otra energía, ser mal empleada. Si 
la memoria sui es la base de toda certidumbre, si toda construcción 
humana se apoya en ella, no podemos considerarla como algo malo 
y corrómpido, sino como el punto de apoyo, de amarre y de partida, 
que nos ha dado Dios para vivir en este mundo. 
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Cualquiera que se proponga estudiar al gran Salmantino, se 
encontrará ante una inmensa producción literaria. Se puede com- 
prender por qué Cervantes le llama «Ingenio que al mundo pone 
espanto» y se nos ocurre espontáneamente preguntar cómo un hom- 
bre de precaria salud implicado en mil preocupaciones, perseguido, 
muerto a la edad de unos 64 años, haya podido escribir tanto. 

Nuestro. trabajo se refiere solamente al aspecto místico de la 
producción luisiana. Por tanto no examinaremos todas sus obras, sino 
solamente :as de contenido místico; sin embargo esto no quiere decir 
exclusión apriorística de los escritos en que pueden aparecer tomas 
de posición ligadas a dicho aspecto. Al contrario: recuérdese, por 
ejemplo, Explanatio in Pscalmum XXVI, escrita en la cárcel, donde * 
la angustia por la injusticia y el abandono sufridos se transforma, 
bajo el estro místico, en plenitud de gozo (1). 

Comentando el versillo 5. «(Quoniam abscondit me in tabernacu- 
lo suo», él dice: «Nam huius occultationis ea vis est, non ut Deus a 
nobis auferat mala quibus opprimimur; sed ut sensum malorum, in 
mediis malis dum versamur, nobis eripiat nosque dolori subtrahat, 


(1) Cfr. Opera, t. 1 Salmanticae, 1891, pp. 111-168, 


OLIMPIA BERTALIA 


non tam corporis fuga quam animi traductione ad meliora bona et 
ad ea omnino gaudia, quorum incredibilem vim immittere solet Deus 
et offerre servis suis jis, qui iniuria opprimuntur» (2). Y un poco 
más adelante continúa: «Ad hunc modum laborantes, suos servos 
Deus, suo veluti in gremio amantissime recipit, receptosque abscon- 
dit; id est, eos dolori substrahit, eripiens ipsis malorum sensum; 
hoc est, ut iterum interpreter, efficit ut mali morsus non sentiant. 
Efficit, autem, partim verissimis rationibus illos erudiendos; pluri- 
mum autem, et longe plurimum, id efficit, eorum imbuendo sensus 
coelesti tanta dulcedine, ut malorum deinceps tormenta atque ictus, 
non ad cruciatum illis valeant, sed ad laetitiam et voluptatem. Ita fit, 
ut quae acerba aliis sunt, bonis, cum in ea incidunt, sint laeta et vo- 
luptatis plena; quod illi assequuntur, non sensus stupore aliquo, sed 
divinae dulcedinis abundantia», lo que quiere decir: «quae Dei vir- 
tus est, ex dolore voluptas etficitur», de tal modo que las penas se 
hacen «cupide appetenda» (3). 


Fr. Luis de León experimenta que, cuando el alma que sufre y 
es perseguida pone su refugio en Cristo, se obra en dicha alma una 
íntima y sobrenatural transformación con dones de luz «verissimis 
rationibus erudiendo» y de gozo «laetitiam et voluptatem», de modo 
que la hace desear el dolor como fuente de alegría cupide appetenda 
y (atención), no por autosugestión (4) sensus stupore aliquo, sino 
precisamente por efusión de la gracia extraordinaria de Dios, divi- 
nae dulcedinis abundantia. 


En otros grandes santos se podrán encontrar descripciones de 
dones místicos más elevados, como en San Juan de la Cruz y en 
Santa Teresa, pero lo sustancial no cambia. 

Es precisamente la gran Mística Carmelitana quien dice, tratando 
de las gracias especiales (5): «Un fuego pequeño también es fuego 
como un grande». 


(2) Cír. Ibid. pp. 139-140. 

(3) Cfr. Ibid. pp. 140-142, 

(4) Es claro que no se trata aquí de un fenómeno metapsíquico. 

(5) Sta. Teresa, Vida, Cap. XVIIL, 4, pág. 122; Obras completas, Apos- 
tolado de la Prensa, Madrid, 1948. 
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No se puede ocultar ante tal evidencia que el Maestro- agustino 
experimentó en la cárcel inquisitorial una acción sobrenatural ex- 
traordinaria que, con razón podemos llamar gracia mística. A este 
propósito aprovecho la ócasión para hacer unas breves considera- 
ciones 


Fray Luis, como San Juan de la Cruz y quizá Jacopone de Todi, 
llegó a la perfección de místico experimental mediante todo un com- 
plejo de acontecimientos dolorosos (6), que le indujeron a buscar 
su Único refugio y aliento en Dios y le hicieron sumergirse en El 
mediante una ardiente y profunda contemplación (7). Cuando todo 
lo que tiene valor humanamente parece perdido, cuando se averigua 
la nada de las cosas, cuando sobre todo se vive de la fe y nos aban- 


donamos amorosamente a la voluntad divina, es más fácil ciertamen- 


te encontrar a Dios y abismarse en El. 

En la Exposición del libro de Job no encontramos, excepto algu- 
nos cortos pasajes de posible interpretación mística, acentos de mis- 
ticismo. Se considera solamente como un escrito de carácter exegé- 
tico-ascético. Se comprende cómo Rousselot (8) afirme, sin demos- 
trarlo, que tal comentario de Job es una obra totalmente mística, si 
se tiene en cuenta que él entiende por misticismo aquel recogerse 
en sí mismo y buscar a Dios, sobre tódo para huir de la coacción 
de la libertad y de la persecución externa. 


Ni siquiera tiene carácter místico la Exposición del Cantar de 
los Cantares que, aun siendo base indispensable para todo comenta- 
rio místico del Cantar de los Cantares, se puede considerar como un 
comentario filológico del sentido literal del texto. 

Insiste sobre el carácter alegórico en la interpretación tradicio- 


(6) «Metafóricamente se puede comparar la cárcel de la Inquisición a 
aquélla en la que parecían estar encerrados los españoles del siglo XVI por la 
tiranía político-religiosa». Unamuno: Casticismo, púz, 108. Cfr, Valera, Juan: 
Del misticismo en la poesía española, Obras completas. Discurso Académico, 
C. V. Imprenta Alemana, Madrid, 1905. 

(7) Guardia, J, M. de: Fr. Luis de León, sa vie et ses poesies, en «Le Ma- 
gasin du libraire», t. XI, Paris, 10-7-1860, pág. 116. 

(8) Rousselot, P.: Les Mystiques Espagnols. Didier, París, 1869, 
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nal de las relaciones entre Cristo y la Iglesia y simbólico-místico en 
las del alma con Dios (9). 

Ciertamente es muy grande el valor literario de esta obra, reali- 
zada con un profundo conocimiento de la lengua hebrea, con nobleza 
y elevación de sentimientos y sobre todo con profundidad y finura 
sicológica. Pero todo esto es arte y no mística. Solamente en un 
pasaje del Cantar nos encontramos con una referencia directa a la 
perfección cristiana, cuya interpretación, sin embargo, es más ascé- 
tica que mística (10). Del Cantar de los Cantares se servirá Fray 
Luis para componer una de sus últimas obras, In Canticum Canti- 
corum triplex explanatio, que, aun siendo un tratado de vida espi- 
ritual, sin embargo no se puede considerar como verdadera y propia 
obra mística (11). 

La parte que se refiere más expresamente a esta doctrina se halla 
desde el capítulo V al VIIL, donde trata de aquellos que han reci- 
bido de Dios gracias especiales de luz intelectual sobre las verdades 
sobrenaturales y de amor divino, desde la primera llamada a la con- 
templación hasta la más elevada forma del éxtasis. 

En la /n Epistolam Divi Pauli ad Galatas expositio, además de 
la apología de San Pablo, de donde se deduce la indirecta que el 
Maestro hace de sí mismo, más allá de las cuestiones de la ley y 
de la fe, se puede percibir el calor de la unión con Cristo, aunque 
la obra conserve su carácter exegético. 


En La Perfecta casada expone los deberes de la esposa perfecta. 
Además del valor moral práctico se nota en esta obra un matiz as- 
cético, pero no se la puede incluir entre las obras místicas. 

Podríamos continuar pasando revista a los escritos de Fray Luis 
para demostrar que en medio de tanta variedad son pocos los es- 
trictamente místicos. Nos fijaremos en estos pocos y constataremos 
que la profundidad teológica y la unción divina les dan una gran- 


(9) Obras Completas Castellanas. 1.2% edic, BAC, Madrid, 1944, Prólogo. 
pág. 27. Cfr. Arconada: El Cantar de los Cantares y Fr. Luis de León, en 
«Revista Española de Estudios Bíblicos», 3 (1928), pp. 117-137. 

(10) Cfr, Opera, t. TL, Salmanticae, 1891, pág. 69, 

(11) En esto está de acuerdo el P. Custodio Vega en una conversación te- 
nida con él recientemente en la Universidad «María Cristina», de El Escorial. 
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deza incomparable, una sublimidad verdaderamente mística. Sería 
absurdo querer encontrar en todos los escritores místicos un mismo 
y único carácter. Cada uno de ellos lleva en sus propias obras la 
aportación de su personalidad individual, los influjos de su ambiente, 
la riqueza de la propia cultura. La acción misteriosa de Dios en el 
alma no destruye nada de todo aquello que constituye las dotes na- 
turales de un individuo, solamente las purifica, las perfecciona, y a 
veces las diviniza con participación de especiales gracias. 


Fray Luis de León, como ya hemos apuntado, fue un hombre de 
no común inteligencia que supo sacar el máximo provecho de sus 
excepcionales dotes. Á causa de su mismo espíritu, extraordinaria- 
mente investigador, estuvo abierto a todas las corrientes culturales 
del siglo XVI, en España y en el extranjero. Aceptó elementos del 
platonismo, del estoicismo, del aristotelismo, de la escolástica, del 
humanismo. Fue literato y poeta de valor, teólogo y exégeta, per- 
fecto conocedor de la lengua hebrea, del griego y del latín; pero, 
sobre todo, fue cristiano en el sentido más profundo de la palabra; 
armonizando y dirigiendo todo hacia aquel ideal supremo de san- 
tidad, aquella «optimam partem» que había escogido voluntariamente. 


Es justo y obligatorio poner de relieve la cultura del Maestro 
agustiniano, pero estudiándolo bajo el punto de vista místico es pre- 
ciso proceder con cautela y no crear confusiones. La cultura es un 
valor (12), pero no es el máximo de los valores, porque ella sola 
no es suficiente para introducir al espíritu humano en la plenitud 
suprema del Ser: Dios. ¡Cuántos espíritus privilegiados se han ido 
sucediendo en nuestro atormentado planeta! Sin embargo no han 
buscado y hallado todos el valor supremo de la «pretiosa margari- 
ta», pocos lo han perseguido con amor y poquísimos lo han alcan- 
zado. Entre los privilegiados que llegan anticipadamente, por espe- 
cial gracia de Dios a la que se añade la amorosa y libre cooperación 
del hombre, podemos incluir ciertamente a Fray Luis de León. 

No sólo sabemos que el Maestro Salmantino fue profesor de 


(12) Santa Teresa se lamentaba de la ignorancia de su tiempo, especialmente 
entre los religiosos, Es sintomático cuanto afirma a propósito de los directores 
espirituales. 
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Filosofía, Teología y Sagrada Escritura, sino que, a través de su 
vida y obras podemos constatar que estas ciencias fueron su pan 
cotidiano. Estudiando su producción mística observamos que estas 
tres ciencias se compenetran formando una unidad armónica, de tal 
modo que, en sus escritos, la Filosofía no va separada de la Teolo- 
gía ni ésta de la exegesis bíblica (13). Es un todo armónico y equi- 
librado que constituye el fundamento humano sobre el que la mís- 
tica profundiza sus raíces. Pretender comprender la mística luisiana 
prescindiendo de estos tres elementos fundamentales es ponerse a 
priori en condiciones de no comprender nada. 

Nuestro Agustino señala tres clases de Teología (14): 

La Teología escolástica, que él considera la más elemental y cuyo 
conocimiento es indispensable para alcanzar los grados superiores, 

la Teología positiva, o de los Santos Padres, que confiere a esta 
ciencia un carácter, una dignidad que la hacen superior a la pri- 
mera, y 

la Teología bíblica, que constituye el grado sumo de la ciencia 
teológica (15). 


Por tanto, para Fray Luis la Teología no tiene otra finalidad que 
dar a conocer directamente la Revelación de Dios, en sus fuentes 
primarias, ya que, como él dice, el contacto con la Sagrada Escri- 
tura no solamente ilumina a la inteligencia, sino que infunde en el 
corazón un calor sobrertatural y la unción del Espíritu Santo. De- 
bemos constatar que el Salmantino se encaminó a los estudios teo- 
lógicos con una seria preparación filosófica. 

No es objeto de nuestro trabajo profundizar en el pensamiento 
filosófico leoniano. Ya lo han hecho otros, aunque no de un modo 
exhaustivo (16); nos basta fijar algunos puntos que son como la 
clave para comprender la doctrina del Maestro Fray Luis. 


(13) García: Fray Luis de León, Teólogo y Escriturario, Granada, 1928. 

(14) Muñoz Iglesias, Salvador: Fr. Luis de León, Teólogo. Consejo Superior 
de Investigaciones científicas. Madrid, 1950. 

(15) Fray Luis de León puede ser considerado como el fundador de la 
Teología Bíblica, ciencia hoy tan importante en los Estudios eclesiásticos. 

(16) Alain, Guy: La pensée de Fray Luis de León. París, 1943. 
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Diremos en seguida que la filosofía del Salmantino es eminen- 
iemente platónica, y accidentalmente, en el aspecto moral, tiene ten- 
dencias de la escuela estoica (17). Su platonismo es un platonismo 
cristiano, el tradicional de la Iglesia, que le llegó a través de San 
Agustín (18). 

Recuérdese que la filosofía platónica se funda sobre todo en dos: 
conceptos: La teoría de las ideas y la encarnación de las almas. 

Todo ello se contempla a través del ser que constituye el centro 
de las cosas visibles e invisibles, centro del que todo emana y al 
cual todo debe necesariamente volver como a su fin absoluto. Luis 
de León ve así las cosas creadas. Tiene una tendencia a elevarse 
siempre hacia Dios, aun cuando parece que acaricia con estática mi- 
rada las bellezas de la naturaleza. 

Parece que una fuerza transcendente le impulsa sin cesar hacia 
el centro supremo a que ardientemente aspira. Véas, por ejemplo, 
una de sus tantas poesías, la dirigida a Diego Oloarte: 


' 


«Cuando contemplo el cielo «Morada de grandeza, 

de innumerables luces adornado, templo de claridad y hermosura: 

y miro hacia el suelo, mi alma que a tu alteza 

de noche rodeado, nació, ¿qué desventura 

en sueño y en olvido sepultado: la tiene en esta cárcel, baja, escura? 
el amor y la pena ¿Qué mortal desatino 

despiertan en mi pecho un ansia de la verdad aleja ansí el sentido, 

[ardiente; que de tu bien divino 

despiden larga vena olvidado, perdido, 

los ojos hechos fuente; sigue la vana sombra, el bien 

la lengua dice al fin con voz doliente: [fingido?» (19). 


(17) Respecto a la moral no es conveniente acentuar demasiado el estoi- 
cismo de Fray Luis, inspirado en Epicteto, que un amigo suyo, Sánchez de las 
Brozas, llamado Brocense, tradujo al español, En realidad nuestro agustino no 
es más que un humanista cristiano, con una cierta tendencia rigorista, cualidad 
que en él era innata. 

(18) El influjo platónico fue muy acentuado 'en España. A él se debe el 
primer comentario del Timeo de Platón, escrito por Calcidio Diácono, obispo de 
Córdoba. 

(19) Fue escrita por Fray Luis a un amigo suyo, Diego Oloarte, arcediano 
de Ledesma (Vega, P. Angel Custodio, O. S. A.: Poesías, Edición crítica. Madrid, 


1955, pág. 473. 
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Precisamente en la estrofa tercera tenemos un ejemplo de la se- 
gunda concepción platónica de Fr. Luis con respecto a la encarna- 
ción de las almas. 

Considerar el cuerpo como cárcel del alma era una imagen co- 
munísima en toda la patrística; pero ésta sin embargo se presenta 
en nuestro Maestro de un modo muy acentuado. Su espíritu se siente 
atado, aprisionado por lo humano que constituye el cuerpo y busca 
por todos ios medios librarse de ello. Es una opresión atormenta- 
dora, más dura que la sufrida en los cinco años de cárcel. A la luz 
de este pensamiento es preciso interpretar la poesía a Felipe Ruiz: 


«¿Cuándo será que pueda, en luz resplandeciente convertido, 
libre de esta prisión, volar al cielo, veré, distinto y junto, 
Felipe, y en la rueda lo que es y lo que ha sido, 
que huye más del suelo, y su principio propio 
contemplar la verdad pura, sin velo? [y ascondido» (20). 


Allí a mi vida junto, 


La concepción del cuerpo como cárcel del alma es fundamental 
en la doctrina ascético-mística de Fray Luis, pero no en un sentido 
que lleve al hombre a despreciar su existencia temporal, sino con 
una intención más noble y profunda de liberación del hombre viejo, 
para facilitar la ascensión mística. 

Se podría casi decir que todo poeta, cuando es un verdadero y 
auténtico poeta, en los momentos más elevados de su inspiración, 
llega a un estado extrahumano de fusión con el Principio del cual 
hace el poeta derivar todo ser. Por eso puede decirse que la poesía 
es, en su expresión, un estado de embriaguez, un arrobamiento en 
Dios. Todos los grandes místicos han dejado a los hombres su men- 
saje en forma poética, más allá del puro concepto literario de poesía, 
porque más que insistir sobre el valor lógico de la doctrina, han 
apelado a la imagen para revestir sus elevados sentimientos, porque 
han hablado siempre más al corazón que a la razón. 

Los textos religiosós primitivos siempre han sido expresados en 
verso. Así los versillos de los primeros libros de las Sagradas Escri- 


(20) Vega: Edición Crítica, o. c., pág. 484. 
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turas han sido «modelo constante y.:perenne para. toda alusión . poste» 
rior al eterno problema de Dios y el alma: E 

«Aparte de los Evangelios, la primera afirmación literaria del 
Cristianismo. se ha hecho también en forma poética por el español 
Prudencio, el primero que supo plasmar en imágenes poéticas el 
grave conflicto que se presentaba: al mundo de la cultura en la con- 
fluencia del patrimonio clásico y del mensaje cristiano. 

Grandes poetas fueron también, por no recordar a todos, los 
grandes místicos San Francisco y el Bto. Raimundo Lulio; y si el 
segundo sigue como fórmula expresiva los cánones de la poesía pro- 
venzal, que él renueva en el catalán, San Francisco, privado, por 
decir así, de una tradición literaria vulgar, crea su Cántico de las 
criaturas en una forma poética del todo propia y original, que no 
ha de ser posteriormente imitada, pero que nosotros, aun crítica- 
mente, la definimos como poesía. Echando una mirada a la litera- 
tura española, veremos, entre los más grandes poetas, numerosos 
poetas religiosos y entre los poetas religiosos más grandes, sobresa- 
len precisamente lós místicos. Baste recordar los tres escritores de 
quienes, directa o indirectamente, nos ocupamos en este trabajo: Fray 
Luis de León, Santa Teresa de Avila y San Juan de la Cruz. 

Debemos por tanto admitir, en principio, un estado lírico po- 
tencial en el místico “(y así se podría hablar de un estado místico 
potencial en el poeta lírico), a cuyo estado pueden prestar los medios 
necesarios, la voluntad de expresar los propios gozos divinos y la 
experiencia literaria para que una riqueza personalísima se haga pa- 
trimonio poético de todos los hombres. 


Para justificar todo lo dicho es suficiente la simple considera- 
ción de que el acto místico nace de un amor muy intenso hacia Dios, 
tan intenso que llega a deslumbrar la razón y hasta la voluntad a 
veces, según algunas interpretaciones místicas. Y el amor, en cual- 
quier dirección que vaya, está siempre en la raíz de la creación 
lírica, puestó' que el amor es precisamente el más individual de todos 
los sentimientos, el más rico de personalísimas vibraciones. El amor 
hacia el propio Creador impregna totalmente el espíritu religioso y 
lo conduce, natural y casi necesariamente, a la expresión lírica que 
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adquiere tanto mayor valor cuanto mejor ve el espíritu humano en 
la divinidad, no sólo al Omnipotente, sino sobre todo al sumamente 
Misericordioso: Es la Charitas el elemento fundamental de la mística 
y una de las expresiones más elevadas de la lírica. Recuérdese, a 
propósito, aquel prodigioso soneto castellano del siglo XVI que varios 
críticos han querido atribuir a uno u otro escritor, y de un modo 
particular a alguno de los grandes poetas religiosos: 


A Cristo Crucificado 


«No me mueve, mi Dios, para [manera, 


[quererte que, aunque no hubiera cielo, 


el cielo que me tienes prometido, [yo te amara, 


ni me mueve el infierno tan temido y, aunque no hubiera infierno, 
para dejar por eso de ofenderte. [te temiera. 
¡Tú me mueves, Señor!; muéveme No me tienes que dar porque te 

[el verte [quiera, 
clavado en una cruz y escarnecido, pues, aunque lo que espero 


muéveme ver tu cuerpo tan herido, [no esperara, 


muévenme tus afrentas y tu muerte. lo mismo que te quiero, 


Muéveme, en fin, tu amor, y en tal [te quisiera» (21). 


Después de estos preámbulos, podemos intentar hacer un exa- 
men de la poesía lírico-mística de Fray Luis de León. 

Es preciso ser muy cautos al dar definiciones, pero es evidente 
que no se puede denominar poesía lírico-mística a aquella compo- 
sición versificada que expresa conceptos místicos según una interpre- 
tación teórica determinada, y, en todo caso, será poesía lírico-mística 
aquella que nos revela, en términos humanos, el gozo inefable de 
los éxtasis y de las visiones y también, la que expresa el deseo in- 
finito de la unión con Dios, deseo que es esencial para que pueda 
realizarse la unión mística. 

Podemos añadir para ejemplificar y anticipar todo lo que luego 
se dirá, que no consideramos verdaderamente lírico-mística a la sola 


(21) 
pág. 186. 
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expresión de conceptos místicos, en cuanto a ellos puede asentir la 
razón, pero puede faltar la viva participación del sentimiento. 

Como lírica mística que nos revela los éxtasis y las experiencias 
obtenidas, podemos citar a San Juan de la Cruz; como ardiente as: 
piración a la unión mística, podemos citar precisamente a Fray Luis 
de León, mientras que las pocas poesías de Santa Teresa, parecen 
fluctuar entre estos dos extremos. La letrilla Vivo sin vivir en mí, 
de la Mística Carmelita, es casi el punto de partida de los anhelos 
místicos del propio cuerpo y volar, desde esta prisión terrena, al 
cielo. 

El insigne estudioso P. Vega en su Edición crítica de las poesías 
de Fray Luis de León, toca este punto, recordando su platonismo y 
examinando sobre todo sus dos conceptos fundamentales de las Ideas 
y la Predestinación de las almas (22). 

La primera explicaría esa tendencia de Fray Luis a subir desde 
las cosas visibles hasta Dios, mirando todas las cosas terrenas como 
sombras, imágenes, copias mal hechas de su belleza y perfección 
ideal en Dios. La segunda demuestra la profunda nostalgia, esa an- 
gustia vital, diríamos hoy, aquella añoranza del cielo que todos, más 
o menos, sentimos y que parece casi como la conciencia de nuestro 
forzado destierro en la tierra. 

Y aunque ni Fray Luis de León, ni ningún cristiano, ni escuela 
alguna filosófica hoy día ni teológica crean en la predestinación 
platónica de las almas, ni que éstas hayan sido arrojadas del cielo, 
por culpas cometidas allí, y condenadas por Dios a encarnarse en 
cuerpos mortales, sin embargo esta teoría es una bella metáfora que 
explica el ardiente suspiro del alma, el ansia atormentadora por la 
morada eterna del cielo, la tristeza de verse prisionera en una «cárcel 
dura, baja y fea...», la tierra, el cuerpo mortal que encadenan al 
alma. Este sentimiento de la insatisfacción humana que es no sola- 
mente de Fray Luis, sino con frecuencia de toda la humanidad, la 


(22) Menéndez Pidal afirma en el prólogo que tales estudios recientes son 
«trabajos doctamente conducidos...». Y Dámaso Alonso: «A todas las cuestiones 
ha llevado una gran imparcialidad y mucha mesura, Creo que hay problemas 
que quedan magistralmente resueltos», Cfr. A. Custodio Vega, O.S. Au: Poesías 
de Fray Luis de León, Edición Crítica. Madrid, 1955, 
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cual, al decir de San Pablo, «camina lejos del Señor», da a la poesía 
de este insigne poeta agustino una gran fuerza de sugestión y de 
compenetración. 

Es cierto que no toda la poesía de Fray Luis de León es mística 
y ni siquiera religiosa, aunque sea siempre morigerada y elevada (23). 
La misma evolución que presenta su espíritu se manifiesta también 
en sus versos. 

En los primeros años de su vida literaria es de estilo renacen- 
tista, o mejor dicho, humanista y clásico. Traduce a Horacio, Vir- 
gilio, Tíbulo, Píndaro, Eurípides, Séneca, etc., con algunas traduccio- 
nes de los Salmos de David de la versión latina o de la hebrea bas- 
tante mal hechas, porque por aquel entonces todavía no dominaba 
la lengua original de la Escritura. 

A este períódo fundamentalmente de aprendizaje, sigue otro de 
independencia, en el que ya no traduce sino que imita, ya sean los 
clásicos, ya algunos humanistas y escritores italianos, como el Pe- 


(23) Entre las poesías no místicas de Fray Luis algunas son claramente 
profanas, es más, marcadamente eróticas, como por ejemplo «Vuestros cabellos, 
Señoras». Algunos críticos han querido negar la paternidad de ellas, por estar 
muy lejos del espíritu del autor de Los Nombres. Creemos en su autenticidad, 
pero sin querer por ello insinuar la sospecha, como alguno ha hecho, de una 
pasión secreta del poeta. Porque es deber el recordar que la «Imitación de 
varios», comprendida la de «Vuestros cabellos, Señoras», era tema frecuente en 
los ambientes literarios de Salamanca, de las que nos quedan diversas «Glosas». 

En concreto, con respecto a «Vuestros cabellos, Señoras», existen cuatro «glo- 
sas». obra de autores salmantinos, más otras dos que pudo hallar Ramón Menén- 
dez Pidal. Esto demuestra que muchos en el siglo de Fray Luis, que es además 
el siglo del mejor renacimiento, se ejercitaban en temas de este género. 

La acusación de erotismo en Fray Luis de León fue iniciada y propagada por 
el P, Getino, dominico, enemigo declarado, aunque a distancia de siglos, de 
Fray Luis. Más tarde, sin embargo, quizá después de un atento y más completo 
estudio el mismo P. Getino se sintió en el deber de rectificar cuanto había di- 
cho en tal sentido. En Anales Salmantin>s retractó su afirmación. declarando 
que entre todos los poetas españoles del siglo XVI, el más «limpio e inocente» 
era precisamente Fray Luis de León, Pero los mejores testimonios de lo infum- 
dado de todas estas malas suposiciones nacidas solamente en el siglo XIX, en 
la escuela del P, Getino, en torno a la integridad de esta gran figura, es que 
Fray Luis nunca jamás fue acusado ni dentro ni fuera de la Orden sobre esta 
materia, que ha sido considerada siempre con mucho rigor. Ni aún siquiera sus 
enemigos, ni la Inquisición, aluden a amoríoso cosas parecidas, a pesar de que 
entre los libros discutidos en el proceso estaba la traducción directa del hebreo 
del Cantar de los Cantares, Era bien claro, pues, que Fray Luis hablaba y escri- 
bía de amores divinos. 
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trarca, Della Casa, Bembo. En esta época escribió la mayor parte 
de sus odas originales, que podemos llamar de poeta laico porque 
en ellas se manifiesta solamente el sentimiento de lo bueno, de lo 
justó, de lo bello, entendidos como valores humanos, aunque se vis- 
lumbra ya la tendencia del poeta profundamente religioso que, tarde 
o temprano, abocará a un misticismo puro. 

Más tarde la cárcel obra en nuestro agustino una transformación 
radical. Fue éste el crisol en que el pensamiento y el corazón de 
tan grande hombre se purificaron y despojaron de adherencias hu- 
manas, ¡demasiado humanas! Esta renovación espiritual es cantada 
por el Vate Salmantino en el Carmen ex voto: «Donatum et studiis 
vilibus eripis, 1latumque polo, lucis ad intima admittis pavidum 
templa, animum et novi inspiras mihi carminis» (24). 

A partir de este suceso de suma importancia, la vida y orienta- 
ción del gran Vate Agustino cambian sensiblemente. El ha podido 
comprobar por experiencia personal la nada de la vanidad, la mise- 
ria que encierra en sí la gloria humana, y cómo en esa carrera ver- 
higinósa hacia la vanidad de las cosas, solamente queda Dios, por 
eso a El, que es valor eterno, dirigirá de ahora.en adelante todos sus 


pensamientos y suspiros. 


Es cierto que a su regreso al mundo, a aquel mundo atormentado 
y siempre agitado como era entonces la Atenas de España, donde 
vivían más de diez mil estuidantes y centenares de profesores, la ri- 
validad, el prurito de aparecer y sobresalir, las «pretenciones», como 
dice Fray Luis, le obligan a veces a alejarse de su necesidad impe- 
riosa de sentir solamente la voz y la grandeza de Dios. Sumergido 
en ese ambiente no puede apartarse de él y es más, en los momen- 
tos más ardientes de la lucha, le veremos absorbido totalmente por 
los altercados humanos; pero éste no es su ambiente natural. Apenas 
le es posible, vuelve a suspirar con mayor intensidad, por la paz, 
por su «Flecha y Huerto», y cuando logra poder irse a aquel oasis 
de tranquilidad, se esfuerza por curar las heridas recibidas, olvidado 


(24) Cfr. Opera, t, II, Salmaenticae, 1891, pág. 463. 
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del «mundanal ruido», atenta la mirada al cielo por el que tanto 
suspira. : 

Con su designación para la Cátedra de Biblia, en cuya oposición 
tuvo tantos disgustos, orienta definitivamente su vida, su pensamien- 
to y su inspiración poética totalmente a Dios y a los Libros Sagrados. 

El concepto que Fray Luis tiene de la poesía es eminentemente 
teológico y religioso en el sentido más amplio de la palabra. La con- 
sidera sobre todo como un don del cielo, dado por Dios a los hom- 
bres para elevarlos hacia El y hacerles gustar su belleza y su bon- 
dad. Es una gracia «gratis data», que, como todas las gracias dadas 
por Dios, debe fructificar y hacer mejores a las criaturas humanas 
deleitándolas con su ritmo y su dulzura, que debe ser considerada 
como cosa santa y por lo tanto debe ser tratada santamente. 

Tal concepto de la poesía lo encontramos expresado en los Nom- 
bres. de Cristo, donde Fray Luis, comentando el nómbre de Monte, 
pone en los labios de Juliano estas palabras: «Este común amigo 
nuestro que nombrásteis, cuyos son estos versos, ¿quién es? Porque, 
aunque yo no soy muy poeta, hanme parecido muy bien; y debe 
hacerlo ser el sujeto cual es, en quien sólo, a mi juicio, se emplea 
la poesía como debe. Gran verdad, Juliano, es —respondió al punto 
Marcelo— lo que decís, porque éste es sólo digno sujeto de la poesía; 
y lós que la sacan de él, y forzándola la emplean, o por mejor decir, 
la pierden en argumentos de liviandad, habían de ser castigados como 
públicos corrompedores de dos cosas santísimas: de la poesía y de 
las costumbres. 


«La poesía corrompen, porque sin duda la inspiró Dios en los 
ánimos de los hombres, para con el movimiento y espíritu de ella 
levantarlos al cielo, de donde ella procede; porque poesía no es sino 
una comunicación del aliento celestial y divino; y así, en los pro- 
fetas casi todos, así los que fueron movidos verdaderamente por 
Dios, como los que incitados por otras causas sobrehumanas habla- 
ron, el mismo espíritu que los despertaba y levantaba a ver lo que 
otros hombres no veían, les ordenaba y componía y como metrifi- 
caba en la boca las palabras, con número y consonancia debida. pare 
que hablasen por más subida manera que las otras gentes hablaban, 
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y para que el estilo del decir se asemejase al sentir, y las palabras 
y las cosas fuesen conformes» (25). 

El texto que acabamos de transcribir parece condenar todo ar- 
gumento profano y, consiguientemente, toda la producción poética 
renacentista del mismo Fray Luis. Pero se debe tener en cuenta que 
estas palabras las escribe el gran poeta español después de su per- 
manencia en la cárcel, en la que se obró aquella transformación de 
que hemos hablado antes. 

Sobre tal argumento vuelve a insistir en el breve prólogo que 
precede a la parte tercera de la colección de sus poesías, o sea, las 
traducciones sagradas. De hecho escribe así: «Y plugiese a Dios que 
reinase esta sola poesía en nuestros oídos, y que sólo este cantar 
nos fuese dulce, y que en las calles y en las plazas, de noche no 
sonasen otros cantares, y que en éstos soltase la lengua el niño, y 
la doncella recogida se solazase con esto, y el oficial que trabaja 
aliviase su trabajo aquí. Mas ha llegado la perdición del nombre 
cristiano a tanta desvergúenza y soltura, que hacemos música de 
nuestros vicios, y no contentos con lo secreto de ellos, cantamos con 
voces alegres nuestra confusión» (26). 

Después de estos textos, se explica muy bien la depuración que 
Fray Luis hizo de sus poesías, en su última revisión representada 
por el códice Jovellanos. Como sucede con frecuencia, es preciso 
admitir que el crítico no influye, gracias a Dios, sobre el poeta, 
antes bien, es precisamente el mismo Fray Luis de León en otro pa- 
saje de su obra quien nos da, según dice Marcelino Menéndez y 
Pelayo, la más elevada definición de la belleza; es Fray Luis mis- 
mo quien nos deja, a través de su poesía, un patrimonio de arte 
valedero para todos los tiempos y accesible a todos los hombres y 
no solamente en la gran lírica mística, sino también en las otras, y 
además también en las poesías místicas se refiere más de una vez 
a los motivos de aquella poesía profana que en las palabras arriba 
citadas había condenado tan ásperamente. 


(25) O, C. C., Los Nombres, «Monte», pág. 474, 
(26) O. C. C., Prólogo al libro 1II de Pcesías, pág. 1633. 
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Se puede pensar también que él quisiere aludir con dichas pala- 
bras a las abundantísimas coplas, muchas veces licenciosas y proca- 
ces y a veces también irreverentes, que todavía se cantan en calles 
y plazas con palmoteo y danza. Porque, como hombre de cultura 
y de poesía refinadas, nunca quiere encerrar los otros valores espi- 
rituales en una tosquedad pietística, jamás adopta posturas intran- 
sigentes y, es más, fue personalmente amigo de doctos y artistas si 
bien no abundasen en sus ardores místicos. 

La primera canción que el Vate Salmantino parece haya escrito 
en la cárcel es aquella dedicada a la Virgen: Virgen que el sol más 
pura. Esta composición de estilo italiano, inspirada en la del Petrar- 
ca Vergine bella che di sol vestita (Virgen hermosa que del sol ves- 
tida), y de la cual toma algunos versos y expresiones, es una ple- 
garia tiernísima, una súplica apremiante del prisionero que rodeado 
de enemigos, sin defensa, en las tinieblas y en temores de muerte, 
invoca el socorro maternal: 


«Virgen que el sol más pura, 
gloria de los mortales, luz del cielo, 
en quien la piedad es cual la alteza: 
los ojos vuelve al suelo, 
y mira un miserable en cárcel dura, 
cercado de tinieblas y tristeza. 
Y si mayor bajeza 
no conoce, ni igual, juicio humano 
que el estado en que estoy por 

[culpa ajena: 

con poderosa mano 


quiebra, Reina' del cielo, esta cadena.” 


Virgen, en cuyo seno 


halló la deidad digno reposo, 
do fue el rigor en dulce amor trocado: 
si blando al riguroso 
volviste, bien podrás volver sereno 
un corazón de nubes rodeado. 
Descubre el deseado 
rostro, que admira el cielo, 
[el suelo adora: 

las nubes huirán 
lucirá el día; 
tu luz, alta Señora, 
venza esta ciega y triste 

[noche mía» (27). 


El gesto de abandono, los acentos tan llenos de fuerza y since- 


ridad, la ternura que demuestra en esta oda el poeta, no son un caso 
esporádico en la vida de Fray Luis. Antes de comenzar el Cantar 


(27) 
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le los Cantares había escrito una décima titulada Votum, donde 
mploraba la protección de la Virgen para la obra que estaba para 
'omenzar y prometía una oda de acción de gracias si hubiere lle- 
vado a terminarla, cosa que hizo en el Carmen ex voto (28). Tam- 
nién en varios pasajes de los Nombres de Cristo habla de la Virgen 
Jon íntima unción, y, precisamente, en el nombre de Pimpollo dice 
Xpresamente que nada le es tan querido como hablar de la Virgen 
; todo lo que la pertenece, alabar a su abogada, como la llama él, 
xplicando que «aunque lo es generalmente de todos, mas atrévome 
ro a llamarla mía en particular, porque desde mi niñez me ofrecí 
odo a su amparo» (29). 

Esta confesión, en labios de un teólogo, de un hombre de ciencia 
r de letras como lo era Fray Luis, tiene un gran valor (30). 

Es obligado subrayar aquí un dato interesantísimo: mientras la 
nayor parte de los místicos españoles no ha expresado una intensa 
levoción a la Virgen, probablemente por estar influenciados total- 
nente por el concepto dominante de lo infinito e incomprensible de 
o divino, en nuestro agustino, quizá por su concepción mística Cris- 
océntrica, tal devoción resalta de un modo sorprendente y no teme- 
nos decir que, entre los místicos de su siglo, es el más definidamen- 
c mariano. El misterio de la Inmaculada Concepción de María y de 
u Maternidad divina, fueron los más sentidos. Con respecto al pri- 
nero nada es de extrañar, porque era el misterio más amado y de- 
endido del pueblo español (31); el otro, referente a la Maternidad 


(28) Ambas han sido traducidas en perfecto castellano por el P. A, Custodio 
lega en Edición crítica, Ob. cit. pág. 593. 

(29) 0. C. C., Los Nombres, «Pimpollo», pág. 417. 

(20) La devoción a la Virgen está considerada hoy por la Iglesia como 
nedio indispensable de perfección y ayuda eficacísima para alcanzar la unión 
on Cristo. 

(31) ¡Símbolo de tal amor hacia la Inmaculada y de las luchas sostenidas 
n defensa de este privilegio es la estatua de la Santísima Virgen que campea 
nm la Plaza de España en Roma. Con todo la Universidad de Salamanca no 
abía establecido todavía el vstum en defensa de tal privilegio. Fue un fiel 
liscípulo de Fray Luis de León, el P, Antolínez, agustino, sucesor de Fray 
quis en la cátedra de Biblia y luego arzobispo de Santiago de Compostela, 
mien consiguió que todos los profesores de cátedra de la Universidad hiciesen 
oto de defender públicamente el misterio de la Inmaculada Concepción, voto 
mitido ya en todas las Universidades españolas y que ésta de Salamanca, a 
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divina, se comprende fácilmente no sólo porque la Virgen es Patro- | 
na de la Orden Agustiniana, sino también porque Fray Luis la de- 


debió sentir muy cerca de él, en calidad de madre, en los largos y 
dolorosos años de cárcel. | 

Volviendo a la poesía dedicada a la Virgen y cotejándola con la 
de Petrarca, debemos constatar que en algunos puntos nos parece 
más mística la de Fray Luis de León aun cuando la imitación y tras- 
lación de expresiones es evidentísima. Es diverso el momento espiri- 
tual: Petrarca quiere obtener el perdón para su propia vida de erro- 
res y procura adornar su obra de aquellas bellezas y aquellas alaban- 
zas de que tanta profusión había hecho en sus poesías dedicadas a 
Laura. Fray Luis se dirige con toda su alma a la divina Protectora, 
porque se siente solo, abandonado, no tiene otra esperanza que la de 
una intervención de lo Alto y por eso las palabras brotan de su co- 
razón más inmediatas, más vividas. 

Repetimos: no es una poesía mística, pero su importancia está en 
que pertenece al período en que el escritor da comienzo a su ascen- 
sión mística, ascensión que no sería posible sin una plena confianza 
en la grandeza y en la bondad de Dios y de la Virgen. 


Pero nos es imposible, para desarrollar el tema que nos hemos 
propuesto, prescindir de la poesía mística. En ella Fray Luis consi- 
gue tonalidades sublimes, y hace casi accesible aquel clima de gracia 
sobrenatural en que se encuentra su espíritu, cuando él, al contem-. 
plar el cielo o al oír la música de la naturaleza o del amigo, siente 
que Dios está presente; o bien nos arrastra con su ímpetu místico a 
nosotros, hombres pequeños, para sublimarnos en el Infinito y sen- 
tir el peso duro de nuestro terreno destierro. : 

Otra composición poética, escrita ciertamente en la cárcel de la 
Inquisición, es la dedicada a la Ascensión del Señor. Esta entra ver- 


pesar de ser el Alma Mater de todas, no lo había hecho todavía, Esta pos- 
tura es explicable por la preponderancia de los dominicos en dicha Univer- 
sidad, los cuales, como es bien conocido, eran conirarios a este Dogma antes 
de ser definido por la Iglesia. Es curioso notar cómo el citado P, Antolínez, 
rogado por el Rey Felipe II que procurase que tal voto fuese formulado también 
en Salamanca, le contesta en una carta que es preciso esperar, porque todavía 
no era el momento propicio, estando para visitar precisamente el Alma Mater, el 
Padre General de los Dominicos, 
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daderamente de lleno en la mística. Se conservan de ella dos redac- 
ciones diferentes, como se puede ver en la edición crítica de sus poe: 
sias hecha por el P. Angel Custodio Vega, O. $. A. 

El Vate Agustino describe el momento en que Cristo sube al cie- 
lo. Pero su tono parece expresar algo de íntimamente vivido, de pro- 
fundamente extático; se podría decir que hace alusión a una cierta 
experiencia mística en la estrofa siguiente: 


«¿Qué mirarán los ojos Quién oyó tu dulzura, 
que vieron de tu rostro la hermosura ¿qué no tendrá por sordo 
que no les sea enojos? [y desventura?» (32). 


Aun cuando el poeta se ha transportado al día solemne de la As- 
censión real de Cristo al cielo es preciso no olvidar que para todo 
cristiano Cristo vuelve en el misterio de la Eucaristía cada vez que 
puede estar presente con su gracia especial a aquéllos que El quie- 
re beneficiar con este inmenso don. Una redacción nos presenta so- 
lamente cinco estrofas; en ella el poeta pude ciertamente hablar 
inspirándose solamente en el día que se celebra, pero en otra redac- 
ción, que es ciertamente la primera, tenemos otras cuatro estrofas 
que algunos consideran fueron eliminadas por el poeta mismo, qui- 
zá por crerlas inferiores a la perfección de las primeras y que sin 
embargo merecen, desde nuestro punto de vista, un examen más 
atento (33). 

La estrofa séptima dice: 


«¿Qué lazo de diamante, ¡Ay, rompe y sal de pena!, 
¡ay, alma!, te detiene y encadena colócate ya libre en luz serena» (34), 


a no seguir a tu amante? 


Aquí evidentemente tenemos uno de los grados del amor místico, 


(32) Vega, Edición Crítica, ob. cit.. pág. 520. 

(33) Escribe a propósito el P. Vega: «Estas cuatro estrofas, que son legí- 
timas de Fray Luis de León, y como suyas, magníficas y hermosísimas, nos re- 
velan a un Fray Luis místico-pasional extraordinario, y a un fugitivo de sí 
mismo y anheloso de Dios, que nos recuerda a San Juan de la Cruz. Real- 
mente es lo más sentido, más ardoroso y traspasado que salió de su pluma». 
(Edición Crítica, ob. cit., pág. 523). 

(34) Vega: Edición Crítica, ob, cit., pág. 523. 
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la voluntad de despegarse de todo lo terrenal para alcanzar a Dios, 
libre de todo afán. En la estrofa octava parece hacer alusión a la 
sed de martirio, que en algunos momentos fue una manifestación 
externa, diríamos el medio concreto y perfecto, para alcanzar la 
unión mística: 


«Sin cuerpo, no es violencia 
vivir; mas lo es sin Cristo y su presencia» (35). 


La última estrofa finalmente nos manifiesta la consecución del 
momento místico: 


«Dulce Señor y amigo, o puesto en tenebroso 
dulce Padre y Hermano, dulce Esposo; o puesto en lugar claro 
en pos de Ti yo sigo, [y glorioso» (36). 


Podemos también sostener la hipótesis de que esta segunda parte 
haya sido suprimida por el Autor mismo (originariamente debía ha- 
ber existido en la forma más completa, por esa referencia precisa 
que hace al «tenebroso lugar», al «vivir sin cuerpo», que pueden re- 
ferirse a su estancia en la cárcel). Por lo demás, la afirmación «en 
pos de Ti yo sigo», podía .ser susceptible de críticas bajo el punto 
de vista teológico: recuérdense los quietistas y alumbrados, que son 
precisamente de esta época. 


Pero aun cuando limitemos la autenticidad a la primera: parte, 
y aun cuando esta parte no exprese un sentimiento personal, sino so- 
lamente el quejido doloroso del hombre que ve subir al cielo al Ver- 
bo, su Bienhechor, la poesía En la Ascensión puede catalogarse con 
pleno derecho entre las líricas místicas más bellas. 

Sin embargo no está siempre ligado el vuelo de Fray Luis a ex- 
periencias personales como en esta poesía. Otras veces, libre ya su 
espíritu y «puesto en la luz clara y serena», deja que su pensamien- 
to y su corazón se remonten a las alturas hasta alcanzar las esferas 
más altas. Así sucede con la Oda a Felipe Ruiz, que es un sentido 


(35) Ibid. 
(36) Ibid. 
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anhelo del cielo y de Dios, para poder contemplar en El la causa y 
la razón de todo lo que existe o existió, y que queda cubierto con un 
velo a sus ojos escrutadores, y a su espíritu sediento de verdad. Pro- 
rrumpe el poeta con un suspiro incontenible: 


«¿Cuándo será que pueda, en luz resplandeciente convertido, 
libre de esta prisión, volar al cielo, veré distinto y junto 
Felipe, y en la rueda lo que es y lo que ha sido 
que huye más del suelo, y su principio propio 
contemplar la verdad pura, sin velo? [y ascondido» (37). 


Allí, a mi vida junto 


Aquí, como metido dentro de Dios y transfigurado en luz divi- 
na, «en luz resplandeciente convertido», comienza a enumerar las co- 
sas que desea ardientemente saber y que son todas aquellas que el 
cielo y la tierra encierran. Pero todo esto no llena y sacia totalmente 
su corazón y así, en la estrofa última, expresa su deseo más íntimo 


que consiste en poder penetrar en la más alta esfera donde Dios ha- 
bita y con El los espíritus gloriosos: 


«Veré sin movimiento de oro y luz labradas, 
en la más alta esfera las moradas de espíritus dichosos habitadas» (38). 
del gozo y del contento, 


Se puede considerar como complemento de estas odas la titulada 
Morada del cielo, en la que Fray Luis nos describe y habla del Pas- 
tor divino, de los fértiles pastos que El ofrece a las almas, de su in- 


cansable llamada: 


«Alma región luciente, florida, la cabeza coronado, 
prado de bienandanza, que ni al hielo a dulces pastos mueve 
ni con el rayo ardiente sin honda ni cayado 
fallece: fértil suelo, el Buen Pastor en ti 
producidor eterno de consuelo. [su hato amado» (39). 


De púrpura y de nieve 


(37) Ibid., pág. 484. 
(38) Ibid., pág. 487. 
(39) Ibid., pág. 516. 
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El Poeta siente la dulzura del Paraíso y se esfuerza por reprodu- 
cirla, haciéndonos escuchar la música que el Pastor toca a la hora 
de la siesta y los prodigiosos efectos de aquella armonía: 


«Y de su esfera, cuando y el inmortal dulzor al alma pasa, 
la cumbre toca altísimo subido con que envilece el oro, 
el sol, él sesteando, y ardiendo se traspasa, 
de su hato ceñido, y lanza en aquel bien libre 
con dulce son deleita el santo oído. [libre de tasa» (40). 


Toca el rabel sonoro 


, 


No podemos olvidar que entre los temas en que Fray Luis más 
insiste en los Nombres de Cristo es precisamente el del Pastor, que 
por otra parte es una de las imágenes que con más frecuencia se usa 
en la tradición del arte cristiano. 

La última parte de la poesía es muy interesante porque nos re- 
vela la aspiración a la perfección mística, aspiración que, por dr 
gracia, el poeta juzga irrealizable plenamente en medio de sus a: +2 
les contingencias. Comparándola con la oda precedente se siente una 
mayor amargura, un deseo de equilibrio todavía no alcanzado, una 
espera más tormentadora: 


«¡Oh, son! ¡Oh, voz! Siaiiera sesteas, dulce Espcso; y desatada 
pequeña parte alguna descendiese de esta prisión, a donde 
en mi sentido, y fuera padece, a tu manada, 
de sí la alma pusiese junta, no ya andará perdida, 
y toda en ti, ¡oh, Amor!, la convirtiese. [errada» (41), 


Concería dónde 


Este mismo apetito del cielo querría el poeta comunicar a todos 
después de haberse lanzado, con su intenso deseo, a los umbrales 
mismos de la felicidad; es la poesía Noche serena, tan rica de belle- 
za artística, de conmovedoras imágenes, de profundas meditaciones 
y de apremiantes invitaciones a todos los hombres a querer gustar 
las bellezas sobrenaturales, olvidar, o no dejarse vencer al menos, por 
los fugaces bienes de la tierra. 


(40) Ibid., pág. 517. 
(41)  Ibid., pág. 518. 
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Comienza con una grandiosa escena: el cielo tachonado de estre- 


llas, la tierra sumergida en el sueño y, en el corazón, un inmenso 


deseo de lo infinito: 


«Cuando contemplo el cielo 
de innumerables luces adornado, 
y miro hacia el suelo 
de noche rodeado, 
en sueño y en olvido sepultado: 
el amor y la pena 
despiertan en mi pecho un ansia 
[ardiente; 
despiden larga vena 
los ojos hechos fuente; 
la lengua dice al fin con voz doliente: 


«Morada de grandeza, 
templo de claridad y hermosura: 
mi alma que a tu alteza 
nació, ¿qué desventura 
la tiene en esta cárcel baja, escura? 
¿Qué mortal desatino 
de la verdad aleja ansí el sentido, 
que de tu bien divino 
olvidado, perdido, 
sigue la vana sombra, el bien 
[fingido?» (42). 


Se da en ella un recuerdo rápido de la fugacidad de la vida te- 
rrena y, en seguida, el grito con el que el poeta quiere recordar a 


los hombres su eterno destino: 


«El hombre está entregado 

al sueño, de su suerte no cuidando; 

y con paso callado 

el cielo, vueltas dando, 

las horas de vivir la va hurtando. 
¡Ay!, ¡despertad, mortales! 

Mirad con atención en vuestro daño. 


¿Las almas inmortales, 


hechas a bien tamaño, 
podrán vivir de sombra y solo engaño? 
¡Ay!, levantad los ojos 

a aquesta celestial eterna esfera: 

burlaréis los antojos 

de aquesta lisonjera 

vida, con cuanto teme y cuanto 
[espera» (43). 


Aquí y allá aparcen los conceptos clásicos en la descripción de 


los planetas que adornan la bóveda celeste, pero el poeta cristiano 
vuelve a sentir las cadenas que retienen el alma sobre la tierra, «do- 
doloroso destierro», y anhelar las bellezas del cielo, como si él, en 
amoroso transporte, ya lo hubiese podido gozar: 

está el Amor sagrado, 


de glorias y deleites rodeado, 
Inmensa hermosura 


«¿Quién es el que esto mira, 
y precia la bajeza de la tierra, 
y no gime y suspira 


(42) Ibid., pág. 473. 
(43) Ibid., págs. 474-475, 
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por romper lo que encierra aquí se muestra toda, y resplandece 
el alma, y de estos bienes la destierra? clarísima luz pura, 

Aquí vive el contento, que jamás anochece: 
aquí reina la paz, aquí, asentado eterna primavera aquí florece» (44). 


en rico y alto asiento, 


Nótese cómo el poeta insiste sobre el clima paradisíaco y se em- 
peña en precisarlo: aquí... aquí... aquí... La última estrofa es toda 
una exclamación, y si no es una experiencia, es ciertamente un pre- 
sentimiento del cielo. 

No podemos desconocer que el poeta logra llegar a sentir la mú- 
sica celeste, no sólo al mirar al cielo, sino también recogiéndose en 
la serenidad de la naturaleza, lejos de los hombres y de sus vanas 
ambiciones. Mientras en la poesía precedente Fray Luis había esti- 
mulado a los hombres a despertarse y mirar al cielo, en Vida reti- 
rada parece apartarse silenciosamente de ellos para no ser distraído, 
es más, para huir también de aquella notoriedad que le atenaza. La 
oda está enriquecida con motivos clásicos y elegíacos; parecen de- 
jarse oir Horacio y Tíbulo, pero madurados en su religioso retiro 
de «La Flecha». donde consigue gozar, aunque está sobre esta tierra, 
de la música celeste: 


«A la sombra tendido, al son dulce, acordado, 


de yedra y lauro eterno coronado, del plectro, sabiamente meneado» (45). 
nuesto el atento oído 


Podría parecer exclusivamente un motivo clásico, pero toda la 
entonación es típicamente suya y por ello profundamente religiosa: 


«¡Oh, secreto seguro, deleitoso!» (46). 


Vivir quiero conmigo, Tal cielo, 


gozar quiero del bien que debo a solas, sin testigo (47), 


De modo que el «son dulce, acordado, del plectro sabiamente 


(44) Ibid., pág. 477. 
(45) Ibid., pág. 445. 
(46) Ibid., pág. 439, v. 22. 
(47) Ibid., pág. 441. 
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meneado» jamás se oye como música profana, sino como armonía 
celestial, capaz de elevar el espíritu humano hacia bellezas más pu- 
ras y etermas. . 

Esta subida se realiza de hecho a través de la música contenida 
en la prodigiosa poesía que el Vate Salmantino dedicó a su amigo 
Francisco Salinas, profesor de música en la Universidad de Sala- 
manca. Es la música un prodigioso medio que consigue levantar el 
espíritu del poeta infundiéndole fuerza y haciéndole añorar el cie- 


lo (48). 


«El aire se serena mi alma, que en olvido está sumida 
y viste de hermosura y luz no usada, torna a cobrar el tino, 
Salinas, cuando suena y memoria perdida, 
la música extremada, de su origen primera 
por vuestra sabia mano gobernada. [esclarecida» (49). 


A cuyo son divino 


Por medio de la armonía de la música el espíritu del poeta lo- 
gra penetrar los cielos para llegar a gustar una música eterna: es la 
música capaz de dar al hombre la plenitud de lo divino. 

En esta oda maravillosa parece que ha conseguido plenamente la 
posesión de la unión mística, puesto que los términos usados son to- 
dos expresión de un desapego, de un alejamiento de la tierra, a la 
que ya se desearía no volver: los sentidos, poseídos totalmente por la 
armonía celeste, no quisieran ya percibir lo humano: 


«Aquí el alma navega | ¡Oh, muerte que das vida! 
por un mar de dulzura y, finalmente, [¡Oh, dulce olvido! 
en él ansí se anega, ¡Durase en tu reposo, 
que ningún accidente sin ser destituido 
extraño y peregrino oye o siente. jamás a aqueste bajo y vil 
¡Oh, desmayo dichoso! [sentido!, (50). 


(48) En toda la poesía hay una constante alusión a las teorías platónicas y 
pitagóricas, alusión justificada por el puesto que la Música tenía en la. filo- 
sofía como materia de enseñanza universitaria. Pero el poeta interpreta el con- 
cepto de armonía en sentido más elevado, como eco de la música del Paraíso. 

(49) Vega, Edición Crítica, ob. cit. pág. 449. 

(50) 1bid., pág. 451. 
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Tenemos que observar cómo con frecuencia Fray_Luis sabe ele- 
varse ai cielo desde la contemplación de las bellezas creadas. 

Se ha hecho resaltar que los místicos españoles concentran todo 
su pensamiento en Dios como si quisieran huir de la tierra hasta 
corporalmente: su poesía está toda impregnada de la Idea absolu- 
ta, o hace hincapié sobre la figura dolorosa de Cristo Crucificado, 
aunque este tema no sea tan frecuente. Unamuno dice que la religio- 
sidad española parece se proyecta propiamente sobre los aspectos 
más terribles de la humanidad de Cristo o sobre lo absoluto de la 
Omnipotencia divina. 

Por el contrario hallamos en Fray Luis la contemplación de la 
naturaleza y sus bellezas, de su armonía, como un camino obligado 
para poder llegar a contemplar y sentir la perfección divina. No es la 
postura de San Francisco de Asís, que ama a toda la naturaleza y 
sus creaturas porque en sus perfecciones cantan las alabanzas del 
Creador, sino que es el observar del poeta la armonía de lo crea- 
do que le lleva a sentir la perfección y la bondad del Creador. No 
sólo esto, sino que también el arte, que es perfección no divina, si- 
no humana, es una trayectoria también necesaria para alcanzar a 
Dios. Una prueba, la más clara, es la oda a Salina, pues en ella pre- 
sentimos a la vez uno de los momentos místicamente más perfectos 
de nuestro Vate. 


Si echamos una mirada a los poetas místicos afines a él, aprecia- 
mos rápidamente el elemento que los separa, aunque bajo el punto' 
de vista teórico su misticismo tenga notables puntos comunes. Ob- 
servamos de hecho que Santa Teresa canta sobre todo su amor 
a Dios, el peso doloroso de su permanencia sobre la tierra, la be- 
lleza del cielo. Es sobre todo el «vivo sin vivir en mí» muy rico 
de bien logradas agudezas, porque está animado por el sentido de 
lo divino que ella experimenta; pero es todo un coloquio consigo 
misma, 0, por mejor decir, una confesión de su estado de ánimo: 
Teresa y Dios. Estos son los dos términos de esta composición 
poética. 

San Juan de la Cruz es sin duda más rico, más profundo en su 
lírica que la Mística Carmelitana, pero está también con respecto 
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a Fray Luis mucho más ligado a una tradición poética cristiana que 
toma su origen en las Escrituras. Es más meditado, ya que su poe- 
sía es Íruto y fuente, a la vez, de su doctrina mística. Por eso las 
imágenes tomadas de la naturaleza, la vida que descubrimos en su 
poesía se debe toda ella apreciar con significado alegórico; esto no 
quiere decir que no es una poesía elevada y conmovedora, pero es 
menos inmediata, más ligada a valores y significados tradicionales 
Fray Luis de León es más personal, aun cuando el motivo inicial 
arranca de la tradición clásica e italiana; es original precisamente 
porque sabe transformar aquellos motivos naturalistas y paganizan- 
tes de la poesía del Renacimiento en materia de canto religioso, por- 
que nunca se distrae de las cosas celestiales por la contemplación de 
las beilezas naturales, sino que, precisamente a través de éstas, sabe 
penetrar lo inefable, sentirse por ellas transportado al clima de la 
perfección absoluta. | 

Sabe alcanzar, a través de la contemplación de las bellezas na- 
turales, de la armonía, del arte, aquella perfección a la que todos 
aspiran, perfección que en su espíritu tiene un solo nombre, Dios, a 
quien se puede llegar también a través de la emoción interior, a 
través de la poesía. 

Ha sido notado por Sáinz de Robles que entre los motivos que 
hicieron grande y original a la lírica del siglo XVI español, se debe 
incluir precisamente también el sentido místico tan característico del 
pueblo español y que parece pueda convenir plenamente a la poe- 
sía mística de Fray Luis de León. «El poeta renacentista —dice 
Sáinz de Robles— llegará al conocimiento del Ser Supremo; pero 
llegará por el conocimiento de la Belleza y del Amor, que exaltan la 
personalidad humana. El poeta renacentista alcanzará el conocimien- 
to universal y racional de las esencias intelectuales; pero lo alcanzará 
por medio del conocimiento particular y sensible de las cosas corpó- 
reas. Para el poeta renacentista el modo más eficaz de llegar a la per- 
tección estimulada en el sentimiento por Dios es el ir de la ¿ntellectio 
a la affectio y de la affectio —amor— a la fruitio. Por todo esto el 
poeta renacentista, que busca la Belleza donde se halle, tendrá un cam- 
po de inspiración mucho más amplio que el poeta medieval, quien 


175 


OLIMPIA BERTALIA 


—con excepciones excelentes— no se fiaba ni poco ni mucho de 
otra belleza que no fuera la moral» (51). 

Concluiremos con la observación de que quizá los teóricos de 
la mística no hallarán demasiado patrimonio místico en las poesías 
de Fray Luis de León, pero no se puede negar que más allá de la 
doctrina y de las posiciones y experiencias del misticismo, como 
experiencia concreta, el poeta salmantino nos ha dado con su arte la 
sensación de esa inefable dulzura que sólo puede hallar el alma 
que, por una gracia particular, consigue la unión con su Creador. 

Si, fuera de la poesía, damos una ojeada a la producción lite- 
raria de Fray Luis de León, nos daremos cuenta en seguida que to- 
das sus obras, especialmente aquellas editadas por sí mismo, o son 
comentarios a diversos libros de la Sagrada Escritura o son tratados 
de divulgación, basados casi íntegramente sobre la misma. Con jus- 
ticia puede afirmar un docto Padre Agustino que «los estudios bí- 
blicos fueron precisamente los de su predilección, y si hay alguna 
nota característica, alguna orientación bien definida en la vida cien- 
tífica de Fray Luis, es su orientación bíblica» (52). 


La exegesis del gran Salmantino no se reduce a un simple comen- 
tario teológico-moral, sino que es una amplia exegesis teológica de los 
escritos bíblicos. No se puede decir que Fray Luis de León no fue 
comentarista seguidor de una tradición fijada ya, como lo hace 
en el comentario al Cantar de los Cantares y al Libro de Job. A la 
lectura de la Biblia y a su inspiración es debido mucho de la gran- 
deza de sus obras. Un reflejo de esta inspiración eminentemente bí- 
blica lo encontramos en muchas de sus poesías y traducciones, que 
todavía no han sido superadas, de los Salmos en lengua española. 


Nos surge la pregunta de por qué él encontró su predilección en 
los Libros Sagrados. Algunos la atribuyeron a un cierto «espíritu 
judaico» que llevaba en sus venas; en realidad se puede constatar 
que la Sagrada Escritura ocupó la mayor y mejor parte de la vida 


(51) Sáinz de Robles, Historia y Antología de la Pabsil Castellana. Agui- 
lar, Madrid, 1946. Estudio preliminar, pág. 71. 

(52) Revilla, P. Mariano, O.S.A., Fray Luis de León y los Estudios Bí- 
blicos en el siglo XVI, en «Religión y Cultura», II (1928), pág. 484. 
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docente de Fray Luis de León, y su primera oposición en la Uni- 
versidad fue para la cátedra de Biblia. 


A estos estudios se sentía llamado por una vocación especial y 
no por un mero espíritu judío. Lo desmuestra suficientemente el 
empeño que él pone al declarar su «limpieza de sangre», y, a pesar 
de sus íntimas relaciones con hebraístas, la frase no por cierto fa- 


vorable que encontramos en el libro segundo de los Nombres de 
Cristo (53). 


ero es Fray Luis quien nos explica la causa de tanta predilec- 
ción por la Sagrada Escritura, en la dedicatoria de los Nombres de 
Cristo: «Notoria cosa es —escribe— que las Escrituras que llama- 
mos Sagradas, las inspiró Dios a los Profetas, que las escribieron 
para que nos fuesen en los trabajos de esta vida consuelo, y en las 
tinieblas y errores de ella, clara y fiel luz, y para que en las llagas 
que hacen en nuestras almas la pasión y el pecado, allí, como en 
oficina general, tuviésemos para cada uno propio y saludable reme- 
dio. Y porque las escribió para este fin, que es universal, también 
es manifiesto que pretendió que el uso de ellas fuese común a todos, 
y así, cuanto más de su parte, lo hizo; porque las compuso con pa- 
labras llanísimas y en lengua que era vulgar a aquellos a quien las 
dio primero» (54). 


Y no solamente la Sagrada Escritura es «consuelo», y «luz», y 
«remedió», sino también, como afirma en la introducción a La Per- 
fecta Casada, una «tienda común» en la que podemos encontrar cuan- 
to nos es necesario para el conocimiento y práctica de la virtud y 


(53) «Mas entre todos es claro y muy señalado ejemplo el del pueblo he- 
breo antiguo y presente; el cual, por haber desde su primer principio comenzado 
a apartarse de Dios, prosiguiendo después en esta su primera dureza, y casi por 
años volyiéndose a El, y tornándole luego a ofender y amontonando a pecados 
pecados, mereció ser autor de la mayor ofensa que se hizo jamás, que la fue la 
muerte de Jesu Cristo...». Cfr. O, C, C., Los Nombres..., lib. 2, pág. 523. 


(54) O. C. C., Los Nombres..., Dedicatoria, pág. 379. 
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para encontrar «aquello que es necesario y conviene a cada estado». 
Con respecto a la Teología además es la fuente misma de la verdad, 
trasciende todas las cuestiones escolásticas y la doctrina de todos los 
Santos, en una palabra, las Sagradas Letras son el fin necesario al 
que van ordenadas las demás ciencias» (55). 

El pensamiento místico de Fray Luis se apoya sobre las tres ba- 
ses científicas culturales de la Filosofía, Teología y Sagrada Escritu- 
ra, para dirigirse a las sublimes cimas de la unión con Dios. 


(55) 0, C. C., La Perfecta Casada, Introduc. pág, 208. No queremos pasar 
por alto, para ser precisos, que quizá exageró un poco en su entusiasmo bíblico 
cuando dice que «Sacras Litteras, non solum moralis ac supernaturalis doctri- 
nae scientiam includere, sed etiam continere semina, cum naturalis philoso- 


phiae, tum reliquarum artium atque scientiarum», (In Ecclesiastem expositio, 
1. 5, Opera, 1, pp. 294-295). 
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En la segunda parte del capítulo IX traza San Agustín algunos 
rasgos tan típicamente suyos, que bastan para reconocer su estilo 
con tanta seguridad como cuando es trata de los esenciales. Si el 
Santo de Hipona es el genio de los grandes principios de la espiritua- 
lidad, no es menos profundo en el acierto al señalar los detalles, a 
través de los cuales el espíritu ha de revelarse y convertirse en vida 
cotidiana. La caridad, el espíritu de comunidad y la búsqueda de 
Dios son los principios de la vida monástica agustiniana. En los tres 
detalles que aquí se nos ofrecen aparecen momentos en que dichos 
principios han de ponerse en práctica, al mismo tiempo que, siendo 
fieles a la ordenación puesta por el Santo, se reafirma y acrece el es- 
píritu en su esencialidad. 


LA COMPAÑIA COMO GUARDA 


No vayan a los baños, o a otro cualquier lugar adonde hubiese 
necesidad de ir, menos de dos o tres. Y quien necesite ir a alguna 
parte deberá ir con quienes el Prepósito mande (1) Sería un error 
pensar que, por haber cambiado los tiempos y no existir hoy los 


(1) «Nec eant ad balnea, sive quocumque ire necesse fuerit, minus quam 
duo vel tres, Et ¡lle qui habet aliquo eundi necessitatem, cum quibus Praeposi- 
tus lusserit, ire debebit» (Regula ad servos Dei, cap. TX. PL. 32, 1383). 
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baños públicos al estilo romano, este consejo de la Regla carecía de 
interés. Primero, porque no se habla en él sólo de los baños, sino tam- 
bién de cualquier otro lugar, pero además, porque la intención y el 


fin propuestos en tal disciplina no pasan nunca. 


¿De qué se trata en realidad? De convertir la vida comunitaria 
en salvaguarda de los religiosos y la hermandad conventual en ayuda 
y compañía para andar por el mundo. Cuando: no se entiende o no 
se quiere entender bien esta verdad se cae en errores siempre Oopues- 
tos al verdadero espíritu de comunidad y por lo tanto al espíritu reli- 
gioso. No impone San Agustín la compañía de los hermanos, ins- 
taurando una práctica de vigilancia o policía, dando a entender que 
no se fía de los monjes. Ese principio de desconfianza estaría en 
oposición con su sentido de caridad. De lo que no se fía el Santo 
es de la naturaleza humana caída, frágil y propensa a dejarse lle- 
var, cuando las ocasiones se presentan tentadoras. El solo corre más 
riesgos que el acompañado. Incluso en la vida humana, siempre que 
se han de prestar servicios peligrosos, son designados los funciona- 
rios, por parejas. Los monjes están de servicio permanente en la 
guerra contra el mal en el mundo. Su enemigo el demonio les ven- 


cerá más fácilmente si los encuentra a solas, sin protección. 


Es cierto que a veces la compañía de un hermano se tiene como 
imposición odiosa, pero cuando así ocurre, es preciso buscar las ra- 
zones secretas de tal sentimiento. Y las que suelen encontrarse no 
son precisamente de la mejor calidad. ¿Es, acaso, porque la compa- 
ñía de otro molesta, en cuanto impide hacer cosas que de otro modo 
se harían? Si lo que se hace es bueno, no importa que se haga an- 
te los ojos de un hermano. Y si es malo, ¿se puede eludir la mirada 
de quien todo lo ve? No es malo, se dice, pero son cosas particula- 
res. Hay que preguntar, entonces, hasta qué extremo las cosas par- 
ticulares, incluso no siendo malas en sí mismas, pueden admitirse 
como buenas para quien ha de santificarse en la comunidad y en el 
renunciamiento a las cosas del mundo. 


Otra razón que hace molesta la compañía es por causa del acom- 
pañante. «Yo admitiría ir con otro, pero con ese no». El hermano 
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na es viste. como tal; la hermandad religiosa es entonces sólo un 
título, que no ha conseguido desarrollar los sentimientos de amistad 
humana. 

Se dirá que estas consideraciones están un poco fuera de lugar, 
porque la vida religiosa actual no impone como sistema la compa- 
nía. Los religiosos suelen salir de casa y desde luego viajar, muchas 
más veces solos que con otro de la comunidad. Además, incluso en 
los casos en que acostumbra a salir en compañía, no se impone a 
un religioso determinado, salvo en casos excepcionales. Es cierto 
todo esto, pero no invalida para nada el sentido de lo mandado en 
la Regla. La forma concreta de su cumplimiento puede variar por 
causa del cambio de los tiempos, pero el espíritu permanece siempre. 

¿Y cuál es el espíritu encerrado en este apartado? Que, en cuan- 
to sea posible, se prolongue la vida de comunidad fuera de casa. Un 
“religioso debe amar y procurar, en cuanto se pueda, la compañía de 
sus hermanos, porque es una protección y porque ha de querer hacer- 
les partícipes de sus actividades y satisfacciones. El camino reco- 
rrido en el mundo por un buen religioso, debe ser una ruta conoci- 
da, por la que puedan ir otros. Incluso el trato más personal con per- 
sonas o grupos en el mundo ha de ser tan limpio y transparente, que 
pueda ser participado por los hermanos, sin que nadie tenga que aver- 
gonzarse o lamentarlo. Por otra parte, es éste el único medio de con- 
seguir que el trabajo apostólico tenga garantía de continuidad. Cuan- 
do una obra, por buena que sea, es coto cerrado del «Padre Tal», 
muerto, trasladado o impedido dicho Padre, todo se desconcierta. 
Si se logra que. aun siendo obra de uno, se vincule de algún modo 
a la comunidad, la ausencia quedará suplida y el bien continuará 
haciéndose. Ningún religioso trabaja sino en nombre de la Iglesia 
y de la Orden, que son eternas; el timón que es bien gobernado por 
uno debe encontrar la mano firme de otro timonel, cuando el pri- 
mero lo abandona. 

La resistencia a cumplir lo dicho por San Agustín o a desear 
que deje de ser vigente no indica ciertamente virtud alguna, sino 
espíritu desobediente de independencia, egoísmo, falta de espíritu de 
comunidad, y tal vez más graves claudicaciones que naturalmente no 
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pueden ser ofrecidas a la vista de los hermanos. En la comunidad y 
para la comunidad es una fórmula que no admite excepciones. Siem- 
pre que no se cumple hay detrás algo dañado, sucio, pecaminoso, 
contrario al fin y al recto entender de la vida agustiniana y de la 
vida religiosa misma. 

ESPIRITU DE SERVICIO 

Continúa la Regla: El cuidado de los enfermos, o de los conva- 
lecientes de alguna enfermedad, o de los que sin calenturas padecen 
algún achaque, debe encargarse a uno, para que pida de la despen- 
sa lo que vea que necesite cada cual. Los Prepósitos que tengan a su 
cargo la despensa, los vestidos o los libros, sirvan sin murmuración 
a sus hermanos (2). 

Entre el detalle de ordenación del cuidado de los enfermos, quie- 
ro destacar la frase final, en la cual se encierra el espíritu, sirvan 
sin murmuración a sus hermanos. La vida de comunidad se desen- 
vuelve siempre exigiendo de cada uno de sus miembros un servicio 
para los otros. Cada uno tiene su misión, que ha de cumplir para 
todos. Sirve el Superior lo mismo que el último de los hermanos de 
obediencia. La ley de la distribución del trabajo es igualmente vá- 
lida en una organización técnica que en la vida de familia y en las 
relaciones espirituales de una comunidad religiosa. Mas para que to- 
do marche con regularidad, no es bastante con que se cumpla ma- 
terialmente con el trabajo encomendado, sino que es preciso que la 
actitud de cada uno sea capaz de crear un clima de comprensión y 
de paz. 

Hay quien, dejando imperar su egoísmo individualista en el que- 
hacer cotidiano, convierte en predio propio el trabajo de la comu- 
nidad. Quien administra la despensa, los vestidos o los libros. se con- 
sidera dueño de ello y mira como intrusos a quienes vienen a soli- 
citar de él algo. Juzgan que siempre se les pide con exceso o que su 


(2) «Aegrotantium cura, sive post aegritudinem reficiendorum, sive aliqua 
imbecillitate etiam sine febribus laborantium, uni alicui debet iniungi, ut ipse 
de cellario petat, quod cuigue opus esse perspexerit. Sive autem qui cellario, 


sive qui vestibus, sive qui codicibus praeponuntur, sine murmure serviant fra- 
tribus suis», (Regula, ib.). 
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misión consiste en regatear y poner dificultades. La cara hosca, la 
respuesta desabrida y la queja continua parecen acompañar a la ma- 
la disposición para el servicio. Se pierde el sentido de servicio por- 
que se administra con ansia propietaria. Parece extraño, pero aquí 
se descubre una de las derivaciones más típicas de la virtud de la 
pobreza, contra cuya deformación no se suele estar muy bien prepa- 
rado. ¿Cuántas veces no llega a crearse la idea de que los buenos 
Procuradores o ayudantes de la Procuración son aquéllos que esca- 
timan y se resisten a distribuir generosamente las cosas de su admi- 
nistración ? 

Pero hay otra pasión malsana, más directamente opuesta al es- 
píritu de servicio. Es el ansia de mando. Si hiciéramos una estadís- 
tica de los males causados en el mundo por las malas pasiones, pro- 
bablemente sería ésta la responsable de los peores crímenes y de las 
más grandes catástrofes. Hay algo de divino y de diabólico en el an- 
sia de mandar. Los hombres que mandan tienen la sensación de ser 
como dioses, porque ven a sus pies y a su merced a otros semejan- 
tes, que necesariamente se inclinan ante ellos, obligados por la ne- 
cesidad o por el deber. Este tema, que hemos de meditar con mayor 
cuidado a propósito de la obediencia, se nos ofrece aquí en una 
de sus múltiples manifestaciones. La pasión del mando es la que 
obliga a muchos hombres a llevar una vida de sacrificio, de traba- 
jo y de tensión permanente por no abandonar los puestos políticos 
o directivos de cualesquiera empresa. Existen otros motivos más no- 
bles, sin duda, pero sin el afán de mandar con toda probabilidad 
la nobleza de miras no tendría para la mayoría suficiente fuerza. Es 
muy sabia la ordenación de la Iglesia cuando, en la vida religiosa, 
prescribe la temporalidad del ejercicio de los cargos de mando. Si 
pudiese hacerse en otros aspectos de la vida humana, seguramente se 
ganaría mucho en la relación de unos con otros. 


Lo importante es considerar que el gusto del mando es inheren- 
te a la naturaleza humana caída y que, en una o en otra forma, la 
mala inclinación busca satisfacerse por los medios que encuentre a 
su alcance. Tener en la mano control de una biblioteca o de una des- 
pensa puede convertirse en una tentación para quien lleva aletar- 
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gado en el fondo del alma un deseo insatisfecho de que los otros le 
pidan favores y él pueda concederlos o negarlos. 


Como remedio y victoria no queda sino atender al consejo de 
San Agustín, sirviendo sin murmuración y con alegría. Las cosas de 
la comunidad son para satisfacer a los miembros de la comunidad, 
no igualmente a todos sino a cada uno según su necesidad. El ens 
cargado de la distribución ha de ejercer la justicia junto con la ca- 
ridad. Al considerarse administrador ha de comprender que es un 
servidor de los otros, no un amo que concede las cosas como un fa- 
vor. Es un funcionario, que cumple una obligación. Todos protes- 
tamos cuando los encargados de los servicios públicos, olvidando su 
condición de servidores de los ciudadanos, los tratan como si fueran 
inferiores. La raíz del mal es la misma y se desarrolla en la vida de 
una oficina como en el interior de un claustro. 


Es preciso ver a los otros como hermanos, a quienes se ama, Co- 
mo encarnaciones de Jesucristo, al que se sirve en los enfermos, en 
los hambrientos, en todos cuantos se acercan a nosotros solicitando 
un servicio. Si la norma del amor al prójimo, por estar en él Cristo 
es el criterio que nos dejó para que estemos seguros en el día del 
Ultimo Juicio, ¿cómo no ha de imperar en la vida religiosa, que pre- 
tende más que la seguridad de la salvación, conseguir llegar a lo 
perfecto ? 


Sólo la caridad da la solución a este problema que si parece pe- 
queño en el detalle de cada día se convierte en uno de los ejes so- 
bre los que descansa y gira la armonía de la vida comunitaria. Amor 
a Dios, para hacer con criterio sobrenatural el trabajo de la custo- 
dia y de la distribución y amor a los hermanos, para servirles y com- 
placerles, dentro de la justicia y la obediencia. No es pequeño lo que 
hace amable la vida de comunidad y de sobra demuestra la expe- 


riencia que las murmuraciones y descontentos de los que sirven y 


de los que son servidos, son una de las fuentes más perturbadoras 
de la pacifica y santa convivencia. 
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Pidanse los libros cada -día, a hora determinada, y al que los pi- 
da fuera de la hora no se le den (3). 


Esta breve advertencia, a nosotros, hombres del siglo XX, con 
una tradición cultural monástica de muchos siglos de historia, nos 
parece apenas interesante y tal vez casi inútil, para el uso actual, 
ya que nuestras bibliotecas son bastante diferentes de las del siglo 
V, hechas de códices, de los cuales no podía casi nunca disponerse 
más que de un ejemplar, de muy difícil adquisición. La disciplina 
del manejo de dichos códices era rigurosa: se ve que cada día los 
monjes retiraban el libro que utilizaban y al final de su trabajo de- 
bía ser devuelto a la biblioteca, para evitar desperfectos y extravíos. 

Sin embargo, en esas dos líneas escasas de la Regla se encierra 
una verdadera revolución de la vida monástica y religiosa, hecha 
por San Agustín. El fue con sus propias obras el máximo creador 
de la cultura cristiana en Occidente. Y con su afán de hacer cultos a 
los monjes, quien abrió los cauces de la difusión cultural en la vida 
religiosa. El monje, para San Agustín, no sólo debe leer para su pro- 
pio provecho espiritual, sino para convertirse en instrumento perfec- 
to de evangelización. Ha de estudiar para sí mismo y para los demás. 


Asombra, cuando se consideran ciertos hechos históricos, con 
una perspectiva de siglos, las colosales consecuencias que pueden 
desencadenar lo que parecen pequeñas iniciativas. Y el impulso cul- 
tural de San Agustín ha continuado como un río, cada vez más cau- 
daloso, que se alimenta de los manantiales fecundos de su espíritu. 
La Orden Agustiniana, si ha de ser fiel a su Padre, tiene que sentir 
una particular responsabilidad en relación con la cultura. Es cierto 
que hoy es una idea universal para todo religioso, pero, si cabe, en 
el agustino debe ocupar un puesto predilecto 

Ahora bien; ¿qué significa ser amantes de la cultura? La mayor 
parte de las fórmulas demasiado generales, como ésta, cuando no se 


(3) «Codices ceria hora singulis diebus petantur: extra horam que petierit, 
non accipiat». (Regula, Ib.), 
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analizan los sentimientos o actitudes más concretas en las que ha 
de convertirse en realidad, se ven reducidas con facilidad a mera 
palabrería o a serias deformaciones. No se trata, ante todo, de ser 
culto, cuanto de preocuparse por la cultura. Lo primero puede dege- 
nerar en simple vanidad y atención egoísta de sí mismo; lo segundo 
es mirar a la cultura como quehacer, como cosa de Dios, que sirve 
para darle gloria y para hacer más fecunda y valiosa la presencia de 
Cristo en el mundo. 


Los términos Civilización, Cultura y Técnica, no suelen andar 
bien definidos. Unas veces se dan como sinónimos, otras se contra- 
ponen y a veces no se sabe bien expresar qué es lo más valioso en el 
orden del espíritu. No interesa demasiado dilucidar aquí la custión, 
tión, ni ciertamente lo conseguiría yo. Me conformo con aceptar 
una acepción común y sencilla: Civilización es la suma de la Cultu- 
ra y la Técnica. Cultura es el conjunto de valores intelectuales y es- 
pirituales; y Técnica el resultado práctico de los aspectos materiales 
o materializados de la Cultura. Al religioso le interesan todos los va- 
lores de la civilización cristiana, pero no en el mismo grado. Tam- 
bién aquí es preciso establecer un Ordo Amoris. La Cultura para 
nosotros es siempre mucho más importante que la Técnica, pero sin 
convertirnos en debeladores del progreso material. Las posturas po- 
lómicas en caso como éste son muy tentadoras, pero imperfectas. La 
Técnica no es mala, sino cuando, como ocurre con el Comunismo, 
se la convierte en la única Cultura y se la quiere convertir en Dios, 
negando el espíritu. La Técnica ha esclavidado en muchos aspectos 
al hombre moderno, pero también le ha liberado de muchas servi- 
dumbres. Y en los mismos problemas creados por ella, la solución 
no está en volver atrás, sino en pedir a la propia técnica los medios 
de redención. La Técnica ha condenado a millones de hombres a vivir 
entre ruidos atroces, en ambientes malsanos de fábricas y laboratorios 
y en trabajos monótonos que rompen los nervios mejor templados. 
Es inútil pensar en que se destruyan o paren las fábricas. Pero se 
puede esperar que una técnica más perfecta reduzca a un mínimo los 
inconvenientes del trabajo mecánico. 


La forma de luchar contra el excesivo tecnicismo actual no es 
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condernarle, volviéndole la espalda y sepultándose en una especie 
de exilio espiritual de viejas bibliotecas, sino en difundir los va- 
lores culturales más cargados de espiritualidad, puesto que el ene- 
migo no son las máquinas, sino los hombres; la enfermedad no es- 
tá en los instrumentos sino en quienes los manejan. Es el amor, la 
admiración, el culto que los hombres rinden a los progresos técni- 
cos, lo que materializa al mundo moderno, secándole de espiritua- 
lidad. Y lo que necesita es convencerse de que, por mucho que se lo 
anuncien todos los días, no será más feliz por tener un frigorífico 
o volar a mayor velocidad, sino por tener el alma llena de presen- 
cia de Dios. 

Pero decir estas cosas a los hombres de cada día requiere sentir 
como ellos, poseer la sensibilidad, el lenguaje, la mente, el estilo 
que comprenden. Ese es el esfuerzo cultural del apóstol. Subir a los 
púlpitos o escribir libros, para repetir, por enésima vez, las mismas 
cosas con un estilo y mentalidad pasadas, es esterilizar la cultura 
cristiana, es dejarla convertida en fósil histórico desprovisto de vi- 
da nueva. Un religioso no puede hacer eso, y menos si quiere ser 
fiel al espíritu de San Agustín. Las verdades que ha de difundir en 
el mundo son siempre las mismas la Verdad siempre antigua y siem- 
pre nueva, que es la Vida de los hombres y la Luz que ilumina a, to- 
do hombre que viene a este mundo (Joan. 1, 9), pero es una Ver- 
dad y una Luz que al encarnarse, adoptan las formas de cada pre- 
sente histórico. 

La preocupación por la difusión de la verdad y el esfuerzo para 
que esa verdad se haga interesante y sea fácilmente asequible para 
los hombres, es lo que encierra el amor a la cultura y la obligación 
ineludible de quien pretende prestar un servicio a la causa de Dios. 

Después cada uno cultivará aquellas disciplinas culturales que 
la obediencia, la necesidad o el gusto le vayan facilitando, pero en 
cualquiera de ellas debe sentirse el impulso primordial de buscar la 
cultura para Dios. 


Hay una seria responsabilidad en quienes desatienden por siste- 
ma la preocupación cultural. Unas veces porque, después del cumpli- 
miento de las obligaciones, reducen su trabajo intelectual a la lec- 
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tura de libros intrascendentes cuando no de interminables horas de 
periódicos. Leen el libro que está más de moda, por mera curiosi- 
dad; se les caen de las manos los escritos un poco serios; las revis- 
tas de cierta altura quedan sobre las mesas de la sala de comunidad 
sin abrir las páginas... La consecuencia de todo ello es una actitud 
hostil a todo progreso. Lo mismo en ciencia que en arte, en filosofía 
o incluso en moral, muchos viven agarrados:a los criterios que 
aprendieron cuando eran estudiantes -—a veces olvidados y defor- 
mados con el correr del tiempo, más:,de lo que ellos creen— refrac- 
tarios a cualquier.ccambio. de puntos. de vista, que no admiten sino 
cuando la Iglesia tiene que imponerlos, poco menos. que como 
dogmas. 

Así se explica que los eclesiásticos, que, por profesión son hom- 
bres de cultura y cultivadores de los aspectos más espirituales y ri- 
cos de todo el mundo cultural, causen -a veces la impresión de hom- 
bres torpes, alejados de la inquietud, intelectual de cada momento, 
incapaces .de, comprender y dialogar con los intelectuales del mun- 
do. El mal a veces llega. a zonas de grave responsabilidad, porque 
ciertas, ¡sentencias morales hán-de darse según los adelaritos o las si- 
tuaciones cambiantes que influyen en los casos. La llamada «mo- 
ral de situación» es un error, pero también incluye desvío de la ver- 
dad, una moral desencarnada o una moral fosilizada. 

La raíz de estos y ótros muchos males hay que buscarla en la 
falta de comprensión, de amor y de sentido de responsabilidad fren- 
te a la cultura. 
LA'PRONTITUD EN SERVIR 

Termina el capítulo IX así: 'Losuque' “cuidan: de guardar los 
vestidos y cálzado no se demoren en darlos cuando los hermanos los 
necesitaren (4). "3: 


Este punto es un complemento de lo dicho arriba. Allí se habla- 


(4) «Vestimenta vero et iciamenta quando Da Pa neces- 
saria'dáte non differant sub quorum custodia sunt quae poscuntur». (Re- 
gula, 1b.). 
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ba de servir sin murmurar, aquí de la prontitud en hacerlo. Tanto 
la murmuración comd)la renuencia en conceder 'algo pueden obe- 
decer a las mismas causas, pero afinando un poco la mirada se per- 
cibe sin duda en la segunda el influjo más frecuente y fácil de otros 
sentimientos, los de avaricia y de malevolencia. Pensemos un poco. 


Que la petición de un hermano al Procurador o a cualquier en- 
cargado de distribuir las cosas necesarias sea negada en forma ro- 
tunda no es frecuente, porque, si así ocurre, se da lugar a inmedia- 
tas reclamaciones, quejas y escenas. Lo ordinario es decir que sí, 
que «se va a dar o hacer», pero que no se da ni se hace, unas ve- 
ces porque «no lo hay; hay que encargarlo, ir por ello» o cualquier 
otra razón. Y el tiempo pasa, es preciso repetir las solicitudes con 
la consiguiente humillación y la creación de «malas sangres» en 
quienes han de sufrirlo. 


Evidentemente en semejante actitud existe la falta del espíritu de 
servicio humilde y caritativo que comentábamos antes. Pero es pre- 
ciso ir más allá y preguntarse cuáles son las fuerzas internas, que 
en forma de sentimientos, impiden las virtudes. He dicho que la ava- 
ricia y la malevolencia constituyen los sentimientos contrarios. 


Probablemente al hablar en forma tan cruda de avaricia, parecerá 
exageración y por lo tanto, quien no «se sienta» O «se crea» avaro 
pensará que para él no vale la alarma. Si queremos obrar y purifi- 
carnos con sinceridad es preciso adoptar otro estilo en la vida del 
espíritu: el estilo de la confesión, es decir, el de reconocer y confesar 
que somos pecadores, que llevamos en el fondo de nuestro ser las 
siete raíces vivas de los pecados capitales, como impulsos eficaces 
de acción, no como meros títulos. Todos somos avaros, todos somos 
soberbios, todos somos envidiosos. Lo que es preciso descubrir es 
el módo como se manifiestan estas tendencias. Muchas veces no las 
vemos, porque no nos analizamos. Su acción se esconde entre otros 
muchos motivos conscientes, que son los únicos tomados en cuenta, 
creyendo que en ellos se agotan todas las causas del obrar. Las ma- 
las tendencias permanecen agazapadas, esperando su oportunidad. 
Quien está, por ejemplo, encargado de distribuir y guarda algo, se 
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encuentra en la mejor situación para satisfacer su avaricia, con el 
título de austeridad y de celo por el bien de cémunidad. Se le olvida 
que el bien de la comunidad no es sólo gastar poco, sino sobre todo 
que reine la caridad y que todos estén satisfechos dentro de la po- 
breza religiosa. Es más virtud la generosidad que la tacañería. Quie- 
nes, en el análisis de sí mismos, se niegan a admitir la existencia de 
los motivos torcidos y bajos, son ilusos que implícitamente se nie- 


gan a purificar su corazón de las bajas pasiones. 


Quisiera estar, en esto, equivocado y que mi juicio fuera exage- 
rado, pero temo tener razón. No hay otra explicación que la negati- 
va a desconfiar del propio corazón y de someterse a una: ascética in- 
terior severa, para la realidad de ver que para ciertos religiosos pa- 
san los años y no mejoran nunca, están siempre lo mismo; ni su ca- 
rácter, ni sus defectos se corrigen, ni sus virtudes aumentan. ¿Có- 
mo podría acontecer así, si pusiesen interés en conocer el enemigo 
interior, si sus exámenes de conciencia, sus ejercicios y retiros tu- 
viesen como finalidad personal y cargada de interés purificar el 
corazón ? 


He dicho también que la malevolencia constituía otra de las 
fuerzas que pueden condicionar el mal espíritu de servicio. La ma- 
levolencia se da casi siempre por envidia, por menosprecio o por 
venganza. No se sirve igual a todos, se hacen distinciones entre her- 
mano y hermano. ¿Por qué? Hay quien invoca la justicia, pero no 
para adaptar el reparto a las necesidades de cada uno, sino constitu- 
yéndose él mismo en tribunal justiciero. Es curioso ver que Jesu- 
cristo no nos manda nunca ser justos, en el sentido de aplicadores 
de la justicia, sino siempre perdonadores, caritativos, dando más de 
lo que nos piden y de lo que tenemos estricta obligación de hacer. 
¿No será porque sabe que el hombre no es justo, sino cuando va 
más allá de lo que cada uno cree que le pide la justicia y que cuando 
queremos ser sólo justos, somos justicieros, es decir, vengativos y 
malévolos ? 


Quien verdaderamente quiere santificarse, antes de condenar o 
imponer justicia al enemigo, al que no le despierta simpatía, al que 
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cree que merece corrección y castigo, le sirve mejor, le concede el 
amor con mayor intensidad, porque así lo mandó Cristo y así lo hi- 
zo El. 

San Agustín era un gran sabio y un gran santo. Conoció como 
nadie su propio corazón y en él encontró el cor humanum, el cora- 
zón de todos y cada uno de los hombres. Por eso supo acertar tan 
bien con los pequeños detalles, tras de los cuales se esconden las su- 
ciedades de las pasiones, las malas voluntades. Quiere que sus discí- 
pulos, como él, aprendan a conocerse bien, en una brillante verdad, 
a la que no se esconda ni una mota de falsificación, para que los de- 
seos sinceros de santificarse produzcan, luego, la ascensión rectilínea 
hacia la perfección. 
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TEXTOS AGUSTINIANOS 


EL ESPIRITU SANTO Y EL AMOR 


La doctrina de S. Agustín sobre el Espíritu Santo es poco 
conocida. Y menos aún cuando se trata del Espíritu Santo en 
la dimensión relativa a la perfección y santificación del alma. 

El Espíritu Santo inyecta en el alma la vida sobrenatural, 
al modo que el alma da vida al cuerpo. Son dos órdenes pa- 
ralelos. En este sentido son cabales los conceptos y palabras 
de S. Agustín que, al hablar por s1 mismos, nos alivian de to- 
da introducción. Llamamos alma, dice, al espíritu que hace 
vivir al hombre. Su acción en el cuerpo consiste en dar vida 
a todos los miembros. Actuante toda entera a la vez en todos 
los órganos de funciones diversas, les imparte una vida co- 
mún... cada miembro tiene su don, su función específica, 
pero su vida es la misma. Lo que respecto al organismo hu- 
mano es el alma, lo es el Espiritu Santo respecto al cuerpo de 
Cristo, la Iglesia; el Espíritu Santo hace en toda la Iglesia 
lo que hace el alma en todos los miembros de un mismo cuer- 
po. Y concluye recomendando: Si queréis vivir del Espíritu 
Santo, guardad la caridad, amad la verdad, mantened la uni- 
dad para llegar a la eternidad (Serm. 267, 4). 

El Espíritu Santo es quien verdaderamente realiza la «uni- 
dad por la caridad», lema tan agustiniano. 
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30. El espíritu Santo es amor. 


Según eso, si como declara la 
Sagrada Escritura, Dios es 
amor, y el amor viene de Dios 
y obra en nosotros para que 
pezrmanezcamos en Dios y El en 
nosotros, y esto lo conocemos 
porque nos concedió participar 
de su Espíritu, en consecuencia 
este mismo Espíritu es Dios- 
amor. 

Además, si entre los dones de 
Dios ninguno más excelso que 
el amor, y el Espíritu Santo es 
el don más preciado de Dios, 
¿qué hay más concluyente que 
el que procede de Dios y es 
Dios sea también caridad? Y 
si el amor con que el Padre evi- 
dencia la inefable comunión de 
ambos, ¿qué hay «más adecuado 
que llamar propiamente amor 
al Espíritu común a los dos? 


Quapropter si sancta Scriptu- 
ra proclamat: Deus charitas est; 
illaque ex Deo est, et in nobis 
id agit ut in Deo maneamus, et 
ipse in nobis, st hoc inde cog- 
noscimus, quia de Spiritu suo 
dedit nobis, ipse Spiritus est 
Deus charitas. 

Deinde, si in donis Dei nihil 
malus est charitate, et nullum 
est maius donum Dei quam Spi- 
ritus sanctus, quid consequen- 
tius quam ut ipse sit charitas, 
qui dicitur et Deus et ex Deo? 
Et si charitas qua Pater diligit 
Filium, et Patrem dilisit Filius, 
inefiabiliter communionem de- 
monstrat amborum; quid conve- 
nientius quam ut ile dicatur 
charitas proprie, qui Spiritus 
est communis ambobus? (De 
A O 


31. La caridad procede del Espíritu Santo. 


De Cristo se ha dicho: Subió 
a lo alto y llevó cautiva la cau- 
tividad; repartió dones a los 
hombres. ¿Qué significa llevó 
cautiva la cautividad? Venció 
a la muerte. ¿Qué significa, di- 
go, llevó cautiva la cautividad? 
El diablo le procuró la muerte, 
y el mismo diablo quedó cauti- 
vo por la muerte de Cristo. Su- 
bió a lo alto. ¿Conocemos algo 
más alto que el cielo? Manifies- 
tamente y a la vista de sus dis- 
cípulos subió al cielo. Tal sabe- 
mo3, tal creemos, tal confesa- 
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De ipso dictum est, Ascendit 
in altum, captivavit captivita- 
tem, dedit dona hominibus 
(Evh. 4, 8). Quid est, captivavit 
captivitatem?  Vicit mortem. 
Quid est, captivavit captivita- 
tem? Mortem procuravit diabo- 
lus, et ipse diabolus de morte 
Christi est captivatus. Ascendit 
in altum. Quid altius caelo no- 
vimus? Evidenter et ante ocu- 
los discipulorum suorum ascen- 
dit in caelum. Hoc scimus, hoc 
credimus, hoc fatemur. Dedit 
dona hominibus. Quae dona? 


mos. Repartió dones a los hom- 
bres. ¿Qué dones? El Espiritu 
Santo. ¿Cómo será quien da tal 
don? ¡Admirable bondad la de 
Dios que nos otorga un don 
igual a El mismo! Su don es el 
Espíritu Santo. Y el Padre, y el 
Hijo, y el Espíritu Santo son 
un Dios único: la Trinidad. Y 
¿qué bien nos dio el Espíritu 
Santo? Oye al Apóstol. La ca- 
ridad de Dios se ha derramado 
en nuestros corazones. ¿De dón- 
de, ¡oh mendigo!, te vino ese 
amor de Dios derramado en tu 
corazón? ¿Cómo ha podido este 
amor divino ser derramado en 
el corazón humano? Tenemos, 
dice el Apóstol, este tesoro en 
vasos de barro. ¿Por qué en va- 
sos de barro? Para que la ex- 
celencia del poder sea de Dios. 
Por fin, habiendo dicho: La ca- 
ridad de Dios ha sido derrama- 
da en nuestros corazones, para 
que nadie se atribuya a sí mis- 
mo el amar a Dios, añadió: Por 
el Espíritu Santo, que nos fue 
dado. Así pues, para que tú 
ames a Dios es necesario que 
more Dios en ti, que su amor 
te venga de El y vuelva de ti 
a El; es decir, que te mueva, 
te encienda, te ilumine y le- 
vante a su amor. 


TEXTOS Y GLOSAS 


Spiritum sanctum. Qui tale dat 
donum, qualis ipse est? Magna 
est enim misericordia Dei: do- 
num dat aequale sibi; quia do- 
num eius Spiritus sanctus est, 
et unus Deus tota Trinitas, Pa- 
tes, et Filius, et Spiritus san- 
ctus. Qui nobis praestitit Spi- 
ritus sanctus? Apostolum audi: 
Charitas Dei, inquit, diffusa est 
in cordibus nostris. Unde tibi, 
o mendice, charitas Dei diffu- 
sa est in corde tuo? Quid aut in 
quo charitas Dei diffusa est in 
corde humano? Habemus, in- 
quit, thesaurum istum in vasis 
jictilibus. Quare in vasis fictili- 
bus? Ut eminentia virtutis sit 
Dei (II Cor. 4, 7). Denique cum 
dixisset, Charitas Dei diffusa 
est in cordibus nostris; ne pu- 
taret quisque a se sibi esse quod 
diligit Deum, continuo addidit, 
per Spiritum sanctum qui da- 
tus est nobis. Ut ergo ames 
Deum, habitet in te Deus, et 
amet se de te; id est, ad amo- 
rem suum moveat te, accendat 
te, illuminet te, excitet te. 
(Serm. 128, 4). 


32. Sin el Espíritu Santo no podemos amar a Dios. 


¿Cómo dice el Señor: Si me 
amáis guardad mis mandamien- 
tos, y yo rogaré al Padre y os 
dará otro consolador, cuando di- 
ce también que, si no tenemos 


Quomodo ergo Dominus dicit, 
Si diligitis me, mandata mea 
servate: et ego rogabo Patrem, 
et alium Paracletum dabit vo- 
bis (Lc. 14, 15); cum hoc dicat 
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el Espíritu Santo, no podemos 
amar a Dios ni guardar sus 
mandamientos? ¿Cómo hemos 
de amar para recibirlo, si no 
podemos amar sin tenerlo? ¿O 
cómo guardaremos los manda- 
mientos para recibirlo, si no es 
posible observarlos sin tenerle 
con nosotros? ¿Acaso debe pre- 
ceder en nosotros el amor que 
tenemos a Cristo, para que, 
amándole y observando sus pre- 
ceptos, merezcamos recibir el 
Espíritu Santo para que no ya 
la caridad de Cristo, que había 
precedido, sino la caridad del 
Padre se derrame en nuestros 
corazones por medio del Espíritu 
Santo, que nos ha sido dado? 
Perversa .e€s esta sentencia. 


Quien cree amar al Hijo y no 
ama al Padre, no ama verda- 
deramente al Hijo sino lo que 
él se ha imaginado. Ya que 
nadie, dice el Apóstol, puede 
pronunciar el nombre de Jesús 
sino es por el Espiritu Santo. 
¿Y quién dice Señor Jesús del 
modo que dio a entender el 
Apóstol sino aquel que le ama? 


Muchos lo pronuncian con la 
lengua y lo arrojan del corazón 
y de sus obras conforme de 
ellos dijo el Apóstol: Confiesan 
conocer a Dios, pero con sus 
hechos lo niegan. Luego, si con 
los hechos se niega, sin duda 
también con los hechos se ha- 
bla. Nadie, pues, puede pro- 
numciar con provecho el nom- 
bre del Señor Jesús con la men- 
te, con la palabra, con la obra, 
con el corazón, con la boca, con 
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de Spiritu sancto, quem nisi ha- 
beamus, nec diligere Deum pos- 
sumus, nec ejus mandata ser- 
vare? Quomodo diligimus ut 
eum accipiamus, quem nisi ha- 
beamus, diligere non valemus? 
aut quomodo mandata servabi- 
mus ut zum accipiamus, quem 
nisi habeamus, mandata serva- 
re non possumus? An forte 
praecedit in nobis charitas, qua 
diligimus Christum, ut diligen- 
do Christum eiusque mandata 
aciendo, mereamur  accipere 
Spiritum sanctum, ut charitas 
non Christi, quae iam praeces 
erat, sed Dei Patris diffundatur 
in cordibus nostris per Spiritum 
sanctum aui datus est nobis? 
Perversa est ista sententia. Qui 
enim se Filium diligere credit, 
et Patrem non diligit, profecto 
nec Filium dilisit, sed quod si- 
bi ipse confinxit. Deinde apos- 
tolica vox est, Nemo dicit, Do- 
minus Jesus, nisi in Spiritu 
sancto (1 Cor. 12, 3): et quis 
Dominum lesum, nisi qui eum 
diligit, dicit, si eo modo dicit 
quo Apostolus intellisi voluit? 
Multi enim voce dicunt, corde 
autem et factis negant: sicut de 
talibus ait, Confitentur enim 
se nosse Deum, factis autem 
negant (Tit. 1, 16). Si negatur 
vactis, procul dubio etiam dici- 
tur factis. Nemo itaque dictt, 
Dominus lIesus; animo, verbo, 
Tacto, corde, ore, opere, nemo 
dicit, Dominus lesus, nisi in Spi- 
ritu sancto; et nemo sic dicit, 
nisi qui diligit. lam  itaque 
Apostoli dicebant, Dominus le- 


los hechos, sino por el Espíritu 
Santo; así sólo lo puede decir 
el que ama. Y ya de este modo 
decían los Apóstoles: Señor Je- 
sús. Y si lo pronunciaban sin 
fingimiento, confesándolo con 
su voz, con su corazón y con 
sus hechos; es decir, si con ver- 
dad lo pronunciaban, era cier- 
tamente porque amaban. Y 
¿cómo amaban sino por el Es- 
píritu Santo? Con todo, a ellos 
se les manda amarle y guardar 
sus mandatos para recibir el 
Espíritu Santo, sin cuya pre- 
sencia en sus almas no pudie- 
ran amar y observar los man- 
damientos. 


No nos queda más que decir 
que el que ama tiene consigo 
al Espíritu Santo, y teniéndole 
merece tenerle más abundante- 
mente, y que teniéndole con 
mayor abundancia, es más in- 
tenso su amor. 


TEXTOS Y GLOSAS 


sus: et si eo modo dicebant; óre 
confitentes, corde et factis -ne- 
gantes; prorsus si veraciter hoc 
dicebant, procul dubio dilige- 
bant. Quomodo igitur dilige- 
bant, nisi in Spiritu sancto? Et 
tamen eis prius imperatur ut di- 
ligant eum, et eius mandata 
conservent, ut accipiant Spiri- 
tum sanctum: quem nisi habe- 
rent, profecto diligere et man- 
data servare non possent. 


Restat ergo ut intellisamus 
Spiritum sanctum habere qui 
diligit, et habendu mereri ut 
plus habeat, et plus habendo 
plus diligat (In lo. Ev., 74, 1-2). 


33. El Espíritu Santo, que es caridad, es vida del aulma 


Acaso, examinadas a fondo las 
Escrituras, signifiquen que el 
Espíritu Santo es caridad. Y no 
juzguéis despreciable el amor. 
¿Cómo ha de ser despreciable, 
si llamamos amables a las cosas 
que no son despreciables? Si, 
pues, lo que no es despreciable 
es amable, ¿hay algo más ama- 
ble que el mismo amor? Así 
recomienda el Apóstol la cari- 
dad: Quiero enseñaros un cami- 
mo mejor. Si hablando lenguas 
de hombres y de ángeles no 
tengo caridad, soy como un 


Sed tamen fortasse scrutatae 
Scripturae indicant, quod Spiri- 
tus sanctus charitas est. Et ne 
putetis vilem esse charitatem. 
GQuomodo autem vilis est, quan- 
do omnia quae dicuntur non 
vilia, cara dicuntur? Si ergo 
Quae non sunt vilia, cara sunt: 
quid est carius ipsa charitate? 
Sic autem commendatur chari- 
tas ab Apostolo, ut dicat: supe- 
reminentiorem viam vobis de- 
monstro (I Cor. 12, 31): Si lim- 
quis hominum loquar et Ange- 
lorum, charitatem autem non 
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bronce que suena-o cimbalo que 
retiñe. Y si teniendo el don de 
"projecía y conociendo todos los 
misterios y toda la ciencia y 
tanta fe que trasladase los mon- 
tes, si no tengo caridad, no soy 
nada. Y si repartiere toda mi ha- 
cienda a los pobres y entregare 
mi cuerpo al fuego, no tenien- 
do caridad, nada me aprovecha. 
¡Qué gran cosa es la caridad! 
Sin ella es inútil la posesión de 
todo lo demás. Con ella, en 
cambio; todo se posee con fru- 
to. A pesar de este elogio elo- 
cuentísimo y -ubérrimo que de 
la caridad hace el apóstol Pa- 
blo, expresa menos de lo que 
dijo brevemente el apóstol San 
Juan, autor de este Evangelio. 
No dudó afirmar: Dios es ca- 
ridad. También está escrito. La 
caridad de Dios se ha difundi- 
do en nuestros corazones por 
virtud del Espiritu Santo que 
nos ha sido dado. ¿Quién nom- 
bra al Padre y al Hijo que no 
vea allí la caridad del Padre y 
del Hijo? Y cuando comience a 
tenerla, tendrá el Espiritu San- 
to, y cuando se vea falto de 
ella, estará vacio del Espíritu 
Santo. Como tu cuerpo sin el 
espíritu, que es tu alma, está 
muerto, del mismo modo tu al- 
ma sin el Espíritu Santo, que 
es decir la caridad, será consi- 
derada como muerta. 


habeam, factus sum aeramen- 
tum sonans, qut cymbalum tin- 
miens: et si sciero omnia sacra- 
menta et omnem scientiam, et 
habwero prophetiam et omnem 
"idem, ita ut montes transfe- 


ram; charitatem non habeam, 


nihil sum: et si distribuero om- 
mia mea pauperibus, et tradide- 
TO corpus meum ut ardeam, 
charitatem autem non habeam, 
nihil mihi prodest (1 Cor. 13, 1). 
Quanta est ergo charitas, quae 
si desit, frustra habentur cae- 
tera: si adsit, recte habentur 
omnia? Tamen charitatem lau- 
dans Apostolus Paulus copiosis- 
sime atque uberrime, minus de 
illa dixit quam quod ait brevi- 
ter Apostolus loannes, cuius est 
hoc Evangelium. Neque enim 
dubitavit dicere: Deus charitas 
est (I lo. 4, 16). Scriptum est 
etiam: Quia charitas Dei dif 
jusa est in cordibus nostris per 
Spiritum sanctum, qui datus est 
nobis (Rom. 5, 5). Quis ergo 
nominet Patrem et Filium, et 
non ibi intelligat charitatem 
Patris et Filii? Quam cum ha- 
bere coeperit, Spiritum sanctum 
habebit: quam si non habuerit, 
sine Spiritu sancto erit. Et quo- 
modo corpus tuum sine spiritu, 
quod est anima tua, si fuerit, 
mortuum est: sic anima tua si- 
ne Spiritu sancto, id est, sine 
charitate si fuerit, mortua de- 
putabitur (In lo. Ev. 9, 8). 


34. La caridad, infundida por el Espíritu Santo, nos despega 
del amor del mundo y conduce a la vida eterna. 


¿Por qué quiso el Señor des- 
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Quare ergo Dominus Spiri- 


pués de su resurrección darnos 
el Espíritu Santo, de quien te- 
nemos los mayores dones, ya 
que por El se derramó la ca- 
ridad de Dios en nuestros co- 
razones? ¿Qué quiso significar? 
Que en nuestra resurrección ar- 
da en llamas nuestra caridad y 
nos separe del amor del siglo, 
para que toda ella vaya volan- 
do hacia Dios. Aquí nacemos y 
morimos. No amemos esto. Emi- 
gremos por la caridad; moremos 
en las alturas por la caridad, 
por esa caridad con que amamos 
a Dios. Durante la peregrina- 
ción de nuestra vida no pense- 
mos en otra cosa sino en que 
no permaneceremos aquí para 
siempre, y que viviendo bien 
aprestamos allí un lugar del 
que nunca emigraremos. Nues- 
tro Señor Jesucristo, después de 
su resurrección, ya no muere; 
la muerte, dice el Apóstol, ya 
no le avasallará jamás. Esto de- 
bemos amar. Si vivimos, si cree- 
mos en el que resucitó, El nos 
dará no lo que aquí aman los 
hombres que a Dios no aman, 
y que tanto más lo aman cuan- 
to menos le aman a El, y tanto 
menos, cuanto a El le aman 
más. Pero veamos lo que nos 
prometió [...] Prometió la vida 
eterna, donde nada temeremos, 
y nada nos turbará; de donde 
no emisraremos, y donde no 
moriremos; donde no se llora 
al antepasado ni se espera al 


sucesor. Y porque es esto lo 
que prometió a los que le ama- 
mos y estamos ardiendo en la 
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tum, cuius maxima beneficia 
sunt in nobis, quia charitas Dei 
per ipsum diffusa est in cordi- 
bus nostris, post resurrectionem 
suam dare voluit? quid signi- 
ficavit? Ut in resurrectione nos- 
tra charitas nostra flagret, et 
ab amore saeculi separet, ut to- 
ta currat in Deum. Hic enim 
nascimur, et morimur, hoc non 


amemus: Charitate migremus, 
charitate sursum  habitemus, 
charitate illa qua  diligimus 


Deum. Nihil aliud in hac vitae 
nostrae peregrinatione medite- 
mur, nisi quia et hic non sem- 
per erimus, et ibi nobis locum 
bene vivendo praeparabimus, 
unde nunquam migremus. Do- 
minus enim noster lesus Chris- 
tus, postea quam resurrexit, iam 
non moritur, mors illi ultra, si- 
cut Apostolus dicit, non domi- 
nabitur (Rom. 6, 9). Ecce quod 
amemus. Si vivimus, si in ip- 
sum credimus qui resurrexit; 
dabit nobis, non quod hic amant 
homines, qui Deum non amant, 
aut tanto plus amant, quanto 
illum minus amant; tanto au- 
tem hoc minus amant, quanto 
illum plus amant. Sed videa- 
mus quid nobis promisit: [...] 
Vitam aeternam promisit, ubi 
nihil timeamus, ubi non contur- 
bemur, unde non migremus, ubi 
non moriamur; ubi nec deces- 
sor plangatur, nec succesor spe- 
rotur. Qui ergo tale est quod 
nobis promisit amantibus, et 
Spiritus sancti charitate ferven- 
tibus; ideo ipsum Spiritum no- 
luit dare, nisi cum esset glori- 
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caridad del. Espíritu Sánto, por 
eso no quiso darnos ese Espiri- 
tu hasta no ser glorificado, con 
el fin de que en su cuerpo 
mostrase la vida, que ahora no 
tenemos, pero que esperamos en 
la resurrección. 


202 


ficatus: ut. in suo corpore os- 
tenderet vitam, quam modo non 
habemus, sed in resurrectione 
speramus (In. Io. Ev. 32, 9). 


EL P. DAMASO M. VELEZ 


poeta místico de la Escuela Agustiniana 


Al margen de la cuestión si puede ser o no considerado como 
poeta mistico Fr. Luis de León, tenemos el hecho indiscutible que 
nos proporciona la obra del P. Dámaso M. Vélez para poder hablar 
de una contribución a la poesía mística castellana verdaderamente 
incomparable dentro y fuera de la Escuela Agustiniana. Es cierto 
que por los años que el autor dio a la luz pública su poema místico 
Los Caminos del Amor (1) nadie le iba a augurar un éxito publicita- 
rio mayor que el que ahora le podríamos ofrecer nosotros. De sobra 
sabemos que la poesía mistica no es poesía de concurso ni tampoco 
de ediciones en número. Sin embargo, ahí tenemos la obra sorpren- 
dente de un poeta de nuestro siglo, haciendo resistencia al juicio 
crítico actual no pocas veces desorientado entre el rompecabezas de 
formas nuevas, victima de la misma inestabilidad que aplaude. La 
fortuna de una obra artística no está en la mayoría de los casos en la 
aceptación momentánea que pueda tener entre sus contemporáneos, 
sino en la perennidad que va ligada a la entraña misma de su cons 
titutivo y que ha sido impresa por la genialidad del artista en su ges- 
tación. Así, aunque puedan decaer las formas que la configuran, 
no decae el genio artístico que la anima, el espíritu de su contenido 
—su vibración estética más honda— por estar vinculada a la intem. 
poralidad de los universales Belleza y Verdad. Si a esto añadimos 
un objeto inspirador de trascendencia, sobrenatural, habremos dado 
con la conjunción maravillosa capaz de producir la mayor obra de 


arte. 
Las más altas cimas poéticas, ha dicho Gerardo Diego, son las to- 


(1) La edición única de L-s Caminos del Amor es la impresa en Madrid 
en 1926. 
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cadas directamente por la nieve de la gracia o del misterio. Induda- 
blemente es el objeto inspirador el que da superioridad a esta cima 
y el que arrebata con sus alas al poeta hacia el espacio de una viven: 
cia única: la mística. Vivencia de contacto con lo divino, de plenitud 
y superación, que después de atravesar la zona de efervescencia 
que preludia el momento creador, se nos revela en un balbuceo, en 
una especie de insuficiencia expresiva, como si al ver la primera 
luz no pudiera soportar la tensión divina que lleva encerrada den- 
tro de sí misma. Por eso el lenguaje del místico no es descifrable 
con la clave ordinaria que empleamos para traducir otras manifes- 
taciones del lenguaje poético. Y lo eterno de la poesía mística está 
- precisamente en esa limitación de su propósito, al contrario de lo que 
sucede con el resto de las creaciones poéticas que, aunque espiritua- 
les, no llegan sin embargo a tocar el polo de lo Absoluto, genera- 
dor único de esa chispa de infinitud que envuelve después como en 
extraña hoguera la persona y la obra del hombre que se llega alli 
con un sincero deseo de unión. Los artistas que han recibido en el 
cenáculo de su espiritu la lengua de fuego de esta inspiración gra- 
tuita, nos hablan a exigencias de una vocación, la vocación de após- 
tol en su más estricto significado de difusor del Supremo Bien cono- 
cido. Nadie como ellos logra esa redención de las cosas y de los 
hombres, misión típica de los iluminados, de los capacitados por una 
divinidad para sentir. 


La mística es vivencia. Pero no sólo eso, sino que también pue- 
de sufrir el molde de una expresión verbal, aunque inexacta. En es: 
te punto la tarea del poeta mistico se condensa en una superación 
de valores: la vibración del mundo cavtada naturalmente por me- 
dio de la contemplación estética, es transmitida con la fuerza vir- 
gen de una nueva creación en el plano de un nuevo orden, el so- 
brenatural, donde las figuras y simbolismos de que se vale para ha- 
cer más inteligible su mensaje, aparecen dotados de un contorno 
de trascendencia. Contemplación y aspiración sincera de poseer a 
Dios, son los elementos que caracterizan esta situación totalmente 
distinta. Dios y el hombre —pensamiento y voluntad— aparecen en 
una tangencia de comunicación-aspiración respectivamente. Fusión que 
da por resultado ese comportamiento amoroso en el que todo pa- 
rece haberse reducido a una sola preocupación, la del ser amado. La 
poesía mistica es así poesía de amor en cuanto que entroniza en el 
verso a través de lo intuido personalmente por el poeta, la obsesión 
divina por su objeto. Si por otra parte concedemos que la poesía es 
siempre producto escogido y mimado de facultades humanas —sen- 
timiento, fantasía, expresión— que llevan consigo un desdoblamiento 
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o entrega premeditada de su creador, con mayor razón ha de ser la 
mistica una sobreabundancia sincera de la intimidad recogida del 
poeta. Nadie como él se acerca tanto al santuario de la verdad y 
por eso, en sus producciones, el poeta místico no puede menos de 
darnos lo que es. Su ser, su vivencia desnuda y fervorosa, concebi- 
da en el seno de una abismación sobrenatural. Por lo mismo su 
creación no puede: tampoco comprendernos si no se está preparado 
para vivir con él, en la medida de la propia capacidad de eleva- 
ción a ese pleno de realidades transcendentes, lo expresado en el . 
vehículo de su verso. Esta es la dificultad que entraña un poema 
mistico, sea el Cántico Espiritual o Los Caminos del Amor. 


Por lo que respecta a la' obra en sí misma considerada, es una 
entidad que necesita ser intuida en su singularidad y perfección, pa- 
ra poder comprenderla y después ser reproducida en su momento 
álgido primitivo, como si se tratara de crear de nuevo a través del 
alma que la estudia. Aún más: debe estarse dotado de un «oculto 
sentido» que permita internarse con algún conocimiento en las delga- 
deces del espiritu para poder captar con precisión los diferentes to- 
nos de oscuridad y luz potente que se dan de un modo alternativo 
y sin norma en el seno de la misteriosa noche mística. En el pecado 
de nuestra insuficiencia vivencial, llevamos desde luego el castigo 
de la impenetrabilidad, de la incapacidad para acercarnos al um- 
bral de su mensaje. La alegoría simbólica de que se sirve el poeta 
mistico no es más que un esfuerzo altruista —apetito social del 
hombre que se manifiesta en la expresividad de cualquier obra de 
arte— por hacer inteligible para los demás, lo que para él mismo 
tiene carácter de totalmente inefable. Por eso cuanto más luminosas 
hayan sido las percepciones y más densas en significado las ex- 
presiones con que ha querido revestirlas, más necesitadas estarán 
de una interpretación que las haga viables a la ajena comprensión, 
aunque en muchas ocasiones esto dé por resultado un mayor oscu- 
recimiento. S. Juan de la Cruz, que se daba cuenta de esto, planeó 
un comentario para su Cántico. El P. Dámaso M. Vélez llegará a 
rogar a los no entendidos en materia mística que no lean su poema. 
No está escrito para ellos. Expuesta su doctrina «no a la ligera, si- 
no después de mucha meditación y más que nada pidiendo a Dios 
sus auxilios», ya se entiende que no puede ser pasto espiritual de 
quienes no tienen sus ojos habituados a esta hondura sublimada, 
brasa viva y centelleante, mezcla de rapto y suave candor de con- 
templativo, de uno que canta los misteriosos recovecos del alma 
enamorada que busca a Dios. El poeta sin embargo trata instinti- * 
tivamente siempre de aunar voces en una sola, las de la naturaleza 
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y las de los hombres, en busca de una total armonía cósmica. Por 
eso canta y trata de hacer sonoro su verbo para la sensibilidad aje- 
na con la expresión de su inefable vivencia. El que tiene fe en el 
alma y valor para dar testimonio de su fe ante los hombres —de- 
cía Menéndez y Pelayo— debe cantar de Dios aun en medio del 
silencio general, que no faltarán primero almas que sientan con él 
y luego que respondan a la suya. 

En la obra del P. Vélez, los dos elementos constitutivos, misti- 
ca y poesía, fondo y forma del poema, se armonizan con tal facili- 
dad y originalidad —tan difícil por otra parte de sostener a través 
de una exposición de treinta cantos— que bastan para dar al con- 
junto el timbre característico de una creación personalísima. El P. 
Dámaso M. Vélez ha conseguido plenamente el intento de hacer ha- 
blar a un alma de esas alturas inaccesibles de la comunicación di- 
vina, con el lenguaje humano. El poema tiene vida y expresión pro- 
pias porque el Alma, al ir atravesando las etapas de su ascensión, 
se va comunicando de un modo directo con las figuras represen- 
tativas del 'mundo real, traduciendo sus sentimientos y sus expe- 
riencias del modo más fiel que le es posible. El amor divino. la 
fuerza de su estímulo, es la que arrebata y enciende, la que empu- 
ja y da aliento, la que conduce a través de mil situaciones con el 
impulso de su dinamismo sobrenatural y absorbente. 


El encuentro de un gran poeta con un gran objeto real capaz 
de crear un arte clásico, podemos asegurar que se da en el empeño 
de estos Caminos de Amor, en los que vibra de un modo contagioso 
el afán de un misticismo auténtico, mezcla de palabra humana y 
divina. El autor, iluminado por las luces que presta una «honrada y 
profunda meditación» y llevado de su natural instinto receptivo-trans- 
misor se ha adelantado con premeditada audacia hacia ese inmenso 
boscaje, sembrado por el Espiritu santificador en las honduras más 
recónditas de las almas, para volver de él con un espléndido haz 
de melodía y de doctrina. El P. Dámaso M. Vélez, poeta del cielo 
y de la tierra, conjunción equilibrada de la enajenación sanjuanista 
y el ascetismo de Fr. Luis, se insinúa al espíritu en todo momento de 
una manera realista y sincera. Con arrebatos sublimes, pero también 
con una visión objetiva de las cosas. Por su introspección atenta y- 
experimentada llegan «a encontrar eco y exvresión perfecta en el 
Alma que recorre los Caminos, las situaciones más delicadas y pro- 
fundas de la sicología humana. El sentimiento, la inspiración poética 
y el fervor religioso esmaltan con su colorido el trazo vigoroso de 
este cuadro de imvresionante elevación espiritual. En la historia de 
nuestra riquísima poesía mística, llegó a decir el meritísimo P. Mo- 
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nasterio, no encontraremos concepción y obra tan completa y tan 
bien planeada que, por su bellísima forma literaria, en nada desme- 
rece al lado de las Divinas Canciones de S. Juan de la Cruz. Efec- 
tivamente, su prodigiosa facilidad versificadora —en el poema apa- 
recen empleadas todas las variedades de la métrica española— des- 
cubre con un vitalismo indecadente, a través de las distintas situacio- 
nes por las que atraviesa el Alma, toda una gama de claridades 
reflejadas por su proyector imaginativo. La forma expresiva, anima- 
da, brillante y fácil, le fluye a la pluma como natural a su modo 
peculiar de captar la esencia pura de las cosas: intuitivo y lleno 
de contenido. Su inspiración —nos dice el mismo P. Dámaso— sigue 
preferentemente los caminos de las antiguas escuelas poéticas fran- 
ciscana, carmelita y agustiniana, todas ellas hondura y elevación, 
naturalidad y sencillez, elipsis abundantes y enérgicas, ambiente 
fresco y lozano, donde la naturaleza y la verdad aparecen con toda 
su original hermosura, sin el oropel y el artificio de una retórica más 
o menos seductora y falsa. Por eso el vuelo poético de su autor sobre 
la realidad cósmica nos produce la impresión de un prisma que a 
cada evolución de su pensamiento gira incesante, pero tranquilo, 
entregándonos como fruto de una iluminación potente v directa la 
irisación variadísima de su contemplar estético. 


El signo de autenticidad o sinceridad poética, como opuesto al 
mero estetismo, aparece de manifiesto con sopesar la elevada un- 
ción espiritual que como un divino estremecimiento recorre la mé- 
dula del poema. Su resultado no es pura obra literaria. Es mucho 
más (aunque la descripción de los motivos presente a ratos el as- 
pecto de pinceladas de un lirismo delicioso, exultante muchas veces, 
pero siempre de una sublimidad exquisita), puesto que su poesía, 
por el contenido total, traspasa los límites del elemento primitivo 
poético (concepción inmediata de lo lírico y la vida sensible y aní- 
mica de la naturaleza) en alos de una filosofía, la mística o del amor 
divino, que es la más honda y elevada de las filosofías. Concep- 
tual y realista, ni una sola de las líneas de su poema deja de tener 
su sentido propio y por ende su interpretación. 


La sinceridad del P. Dámaso al hablar de su tarea personal en el 
prólogo de la obra nos dispensaría ya de una investigación más 
a fondo scbre las fuentes consultadas o de inspiración que nece- 
sariamente hay que suponer a título de seguridad vial cuando de 
un tema ton delicado y difícil se trata. En realidad vbuede decirse 
que todas las estrofas del poema podían ir acomnbañadas de notas 
indicadoros que ilustran su sentido espiritual en conformidad con la 
doctrina de algunos libros sagradas, Santos Padres y multitud de 
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autores místicos de nota, entre ellos naturalmente, los más renom- 
brados de la Escuela Agustiniana: Ruisbroek, Sto. Tomás de Villa- 
nueva, Bto. Alonso de Orozco y Fr. Luis de León. La influencia de 
los maestros de la mística S. Juan de la Cruz y Sta. Teresa merece 
notarse aparte, no sólo por su indiscutible preeminencia, sino tam- 
bién porgue acaso sea su huella doctrinal la más avreciable en el 
conjunto. Y aunque, en el juicio del P. Monasterio, el poema venga a 
ser en el fondo una exposición de las Mcradas de Santa Teresa y la 
Noche oscura de San Juan de la Cruz, de ningún modo cabe pensar 
en una sujeción de tipo doctrinal o expositivo que reste vuelos a su 
modo original de presentar una concepción poético-mística realmente 
nueva. Recordemos a este tenor lo que decía Menéndez y Pelavo en 
su discurso sobre la Mística Española: «Error es creer que la ori- 
ginalidad consista en ideas. Y aunque descubramos la fuente de cada 
uno de los versos siempre nos quedará una esencia purisima que se 
escapa al análisis; y es que el poeta ha vuelto a sentir v a vivir todo 
lo que imita de sus modelos y con sentirlo lo hace provio y lo 
anima con rasgos suyos... ¡poesía legítima y sincera aunque se haya 
despertado por inspiración refleja al contacto de las páginas de 
otro libro!». Por lo demás, y en lo que se refiere- al místico carme- 
lita, los puntos de contacto que puede tener con él se reducen —des- 
contada su asimilación del pensamiento sanjuanista— a los que ne- 
cesariamente tienen que encontrarse entre dos espiritus religiosos que 
con distinto ardiente labio, hablasen de una misma sublime altura. 
La mística es de todos, como afirma el P. Dámaso M. Vélez. Y tras 
esto se salva limpiamente su innegable originalidad, tanto en la ex- 
posición de la doctrina como en los símbolos y alegorías de que se 
sirve para plasmarla en el verso. Y si en algún fragmento se advierte 
de un modo más marcado el sabor de algunas canciones de San 
Juan de la Cruz, esto en último término —confiesa el autor— sería 
para él motivo de gozo. Sin embargo, como él mismo declara, ni ha 
sido su objeto imitarle, ni hay un canto ni un fragmento de la obra 
que se acople a ninguna poesía del santo ni de nadie. 


El Alma enamorada que se mueve ansiosamente a través de los 
cantos de esta obra, sigue un orden natural de ascensión a Dios. 
Las reconditeces, sin embargo, propias de una vida llena de mis- 
terios como es la mística, van iluminándose progresivamente para 
ofrecer una visión de conjunto rica en la variedad y expresión. Hay 
que tener en cuenta que ninguna vida espiritual se desarrolla y 
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llega a la perfección bajo el signo continuado de un «modo gra- 
dual» perfecto. La elevación del sentido y la gracia mística es algo 
puramente gratuito, que va y viene en conformidad con el querer 
divino. Y por eso mismo, aun cuando el anhelo del alma se manten- 
ga siempre constante y vivido en orden a la perfección, «sus situa- 
ciones —dice el P. Dámaso M. Vélez— son distintas, aun aquéllas 
que parecen iguales, y por consiguiente distintas también las mani- 
festaciones de ese magnifico anhelo. La vida es así, tiene que ser 
asi, si obedece a un orden: una dentro de la variedad, varia dentro 
de una indeficiente unidad. La vida puramente humana no es otra 
cosa; la mistica con mayor razón». Los verdaderos caminos de amor, 
esa travesía audaz que abrazan las almas ansiosas de su plenitud 
auténtica, están caracterizados por las dos dimensiones de longitud 
y profundidad. Los treinta cantos en que se divide el poema son un 
reflejo inspiradisimo de esta apreciación de común experiencia. El 
alma enamorada «sale de sí misma» en busca de su Destino, cernién- 
dose sobre la tierra ingrata de «lo suyo» hasta la completa enajena- 
ción de sí misma en el culmen del místico abrazo. Hasta llegar allí, 
tendrá que vadear antes el mar proceloso de los asaltos enemigos, 
hurtar el corazón al susurro de la tentación, superar las tribulaciones, 
sufrimientos y desmayos que la combaten y atravesar, en fin, la 
noche profunda de una completa abnegación del mundo y de su 
propio ser. Luz y oscuridad son las márgenes de este camino de 
amor. El gozar y el padecer se confunden; al beso deleitoso y la 
visión excelsa, se sucede el despertar triste y desolado; al suave 
abraza del Amado que la recrea, la persecución tenaz del mal es- 
píritu, hasta que haya conseguido la perfecta posesión. Todo ello, 
el poema entero, no es más que una exposición de la maravillosa 
realidad que la presencia de Dios ha ido despertando poco a poco 
en lo secreto del alma, desde los primeros balbuceos, hasta su abis- 
mación en el seno celestial de Dios, término de la vida más perfecta. 


P. ANDRES G. NIÑO, O.S. A. 
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Antes de pasar a exponer lo que sobre la formación religiosa de 
los aspirantes a la Orden Agustiniana se contiene en nuestra legis- 
lación del siglo XVI, nos parece muy útil hacer algunas consideraciones 
previas que nos sirvan de lazo de unión y puente de contacto con los 
siglos pasados, así como también de justificantes e indicadores de la 
suma importancia del tema. 

Estas consideraciones versarán sobre dos conceptos: formación 
y adaptación. Ambos muy de moda y de palpitante actualidad, pero 
no nuevos ni en la Iglesia ni en la Orden como luego veremos. Se 
trata, sin duda, de algo «siempre antiguo y siempre nuevo». 

La adaptación o renovación adaptada consiste en el intento de 
poner al día el estado religioso adaptando los medios con que cuenta, 
sea en el perfeccionamiento espiritual de sus miembros, sea en su 
labor social a las exigencias de los tiempos presentes. Podemos decir 
que, como movimiento promovido por la Iglesia, ha tenido co- 
mienzo oficial el año 1950 con ocasión del primer Congreso 
General de los Estados de Perfección -celebrado en Roma. Sin 
embargo, habian precedido numerosas exhortaciones pontificias, 
ya dirigidas en general al clero ya a institutos religiosos en 
particular, como puede verse en las Actas de dicho Congreso, vol. 1, 
p. 1-50. Del tema se habian preocupado varias publicaciones y se 
aireó mucho más después de aquel Congreso, al que han seguido 
varios otros, entre los cuales el celebrado en Madrid del 23 de se- 
tiembre al 3 de octubre del año 1956. 

La necesidad de un tal movimiento nadie la pone en duda y a 
participar en él ha exhortado, en más de una ocasión, no sólo con 
palabras sino también con obras, el Sumo Pontífice de feliz y santa 
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memoria, Pío XII. Es lógico, pues las Religiones son miembros vivos 
del Cuerpo Místico de Cristo, la Iglesia, la cual, como recordaba el 
mismo Pontífice en el discurso al Pontificio Colegio Leoniano de 
Anagni, 29-1V-1349, «crece, se desarrolla y tiende a la madurez... 
No vive ni se mueve en lo abstracto, fuera de las condiciones ince- 
santemente mudables del tiempo y lugar; ni está ni puede ser segre- 
gada del mundo que la rodea; es siempre de su siglo, con él avanza 
día a día, de hora en hora, adaptando continuamente su. proceder. y 
comportamiento al de la sociedad en medio de la cual debe obrar». 
El progreso es ley de vida, que ilumina la historia del mundo y tam- 
bién de la Iglesia, cuyas partes vivas y vivificantes son los Insti- 
tutos religiosos. “o SJ : : 
No analizaremos aquí el concepto de formación ni cómo ha Sado 
siempre presente en la mente de la Iglesia. Recordamos únicamente 
la afirmación hecha en un estudio reciente: «Uno de los aspectos me- 
nos conocidos de la actividad de de la Iglesia en pro de las vocaciones 
sacerdotales es cieriaomente su trabojo por la formación de los clé- 
rigos» (1). , ¿ 
Ean pensado OS que la lalesia empezó a preocuparse de 
escoger y preparar los candidatos al Sacerdocio movida por el choque 
de.la contrarreforma, sin tener presente que desde los , tiempos. apos- 
tólicos ha puesto: especial interés. en seleccionar a sus escogidos: 
Recuérdense las recomendaciones de S. Pablo. s 
Nos interesa hacer resaltar cómo en estos últimos tiempos, por 
lo que se refiere a los Religiosos, la. Santa Sede ha hecho hincapié 
en este punto. El 24 de enero de 1944 la S. C. de Religiosos, por el 
Decreto «Quo efficacius», constituía una Comisión especial que estu- 
diase las cuestiones relacionadas con la formación religiosa, clerical 
y apostólica de los aspirantes religiosos, Un fruto, .entre muchos, del 
trabajo de esta Comisión, fue el Enchiridion de Statibus. Perfectionis, 
publicado en 1949. En 1950 se tenía completo un esquema pronto 
para la publicación. Pero antes había de verse enriquecido con las 
numerosas aportaciones del Congreso Internacional de Religiosos, 
celebrado en Roma aquel mismo año. En las Acta et Documenta del 
mismo, vol. I, p. 524-822 y .vol. III, p. 7-457, pueden verse los tra- 
bajos referentes a la formación. Una nueva Comisión, presidida como 
las anteriores por el ahora Cardenal Larraona, reordenó la materia, 
que finalmente aparece plasmada en la Const. Apostólica Sedes Sa- 


(1) Leia: R.: Lo Past- edo des Vocations dans UÉglise, en «Vocation Sa: 
cerdotale, Recherche Théologique». París, 1960, p. 8l. 
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pientiae y Estatutos anejos, último e inmortal documento sobre la 
formación de los aspirantes religiosos (2). 

Bastaría lo dicho para comprender la íntima relación que media 
entre la adaptación y la formación. Es ésta un punto muy principal 
sobre el que ha versado aquélla. Detengámonos un poco en este 
particular. 

Pío XII en la Carta Apostólica dirigida el 3 de abril de 1958 al pri- 
mer Congreso Portugués de los Estados de Perfección, propone como 
medios de renovación adaptada a los tiempos presentes, no únicamente 
la autoridad y mando de los superiores juntamente con la obediancia 
de los súbditos, sino que se requiere también «talis animorum con- 
formatio tum in praeparatione candidatorum, tum in recta novitiorum 
institutione, tum denique in professorum vita, ut semver clare lucu- 
lenterque ea considerentur et perpendantur, quae in Instituto necessa- 
ria et inmutabilia habeantur, et ea etiam quae nihil sint nisi traditiones 
aetatis decursu additae et temporum vicissitudinibus aptandae» (3). 

Es claro que no puede cambiar cuanto pertenece a la esencia del 
estado religioso en general, como el esfuerzo por tender a la perfec- 
ción, que lleva consigo la renuncia propia por amor de Dios, y los me- 
dios necesarios, la observancia de los consejos evangélicos mediante 
los votos; ni cuanto constituye el fin y espiritu propios de cada 
Instituto. y los medios necesarios para conseguirlos. 

Puede, debe a veces, cambiar aquello que es secundario, como 
sucede, aun respecto de los mismos votos, con los métodos emvleados 
para imbuir de su espíritu a los aspirantes y prepararles mejor a la 
observancia de los mismos. Así también determinadas normas de las 
reglas y constituciones referentes, v. gr., a horarios, actos de piedad, 
medios de apostolado, etc. Un ejemplo, más bien raro, de nuestras 
constituciones. El cap. 26 de las editadas por Gabriel Véneto en 1508 
se intitula: «Quoties in anno et quibus temporibus minutio fieri de- 
beat in communi», donde se permite la sangría cuatro veces al año 
y por prescripción médica. Idéntico título lleva el cap. 27 de las 
editadas por Seripando en 1551, y en él se permite la sangría sólo' 
por prescripción médica. Este capítulo desaparece definitivamente 
en las editadas vor Tadeo de Perusa en 1581. 


(2) Cfr, Pugliese, A.: Adnotationes, a la Const, Apost. Sedes Sapientiae, 
en «Monitor Ecclesiasticus», TV (1956), p. 563-574: reseña de los preparativos 
de dicha Constitución. 

(3) A.A.S., 50 (1958), p. 315. A este respecto había dicho el mismo 
Pontífice en otra ocasión: «Se suaque penitus reficere haud idem profecto 
est ac ea omnia abdicare aut inconsiderate contemnere, quae laboriosis prorsus 
nisibus a maioribus patrata sunt, quaeque decus atque ornamentum suae culus- 
que religionis haberi debent» A.A.S., 43 (1951), p. 25. 
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Por lo que hace a las tradiciones, añade Pío XII a continuación 
de las palabras antes citadas, no deben ser olvidadas por el mero 
hecho de ser antiguas. Habrá que ver si su conservación impide con- 
seguir mayores bienes. El amor de novedades no es buen consejero, 
fácilmente puede cegar impidiéndonos apreciar, en este caso, el ver- 
dadero sentido de lo tradicional, que, como el mismo Pontífice dice 
en otro lugar, se compagina muy bien con el progreso, sin el cual 
la tradición se contradiría a sí misma, a la vez que éste sin aquélla 
constituiría una empresa temeraria, un salto en el vacío. 

Para llevar, pues, a cabo dicha renovación es necesario conocer 
histórica y jurídicamente la naturaleza de la propia Religión, su fin, 
su espiritu. ¿Qué es el espíritu de una Religión? «Es aquello que la 
caracteriza y la confiere su razón de ser; no ya, como a veces se 
piensa, una realidad vaga e inestable, cuya posesión está reservada 
a unos pocos privilegiados. El aspecto objetivo de este espíritu con- 
siste en la inspiración divina cristalizada por el Fundador en las 
leyes, en las que han determinado el fin perseguido y los medios 
aptos para conseguirlo. Estas leyes con las que prácticamente se 
confunde el esviritu, son una primera determinación del mismo. Co- 
nocer el espíritu de una Religión significa pues: conocer bien el fin 
perseguido por la Religión y la razón de ser de cada ley respecto de 
aquel fin. El aspecto subjetivo del espíritu es la manera característica 
y permanente de sentir, entender y querer, que la tradición permite 
descubrir en la Religión en cuanto institución, y en la vida o enseñan- 
zas de los religiosos, que la han ilustrado» (4). 

La fidelidad a las leyes ofrece un fundamento y principio seguros 
de vida y de acertada renovación. Es cierto que algunas prescripciones 
secundarias, prácticas, están sujetas a cambio; pero también lo es 
que hay otras muchas fundamentales, en las que más directamente 
está incorporado el esviritu, las cuales deben ser siempre respetadas. 

Permíitasenos indicar que con demasiada frecuencia, movidos qui- 
zá inconscientemente por vientos de mal entendida independencia de 
las leyes, se tiende a exagerar la separación entre letra y espíritu. 
La verdad es que van estrechamente unidos. Las leyes fundamentales 
(«letra esencial») encarnan el espiritu mediante principios estereoti- 
pados en normas generales determinadas. Las secundarias («letra de 
adaptación») traducen los principios generales en aplicaciones prác- 
ticas, haciéndoles pasar de un plano ideal a otro concreto. «Normal. 
mente la práctica literal no sofoca el espiritu, al contrario, le ayuda 


(4) Víctor de la Virgen, O.C.D.: 11 principio degli adattamentl, en «Gli 
adattamenti della vita religiosa», Firenze, 1955, p. 28-29, 
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y le da cuerpo... Cuando el espíritu y la letra se unen para formar 
un todo orgánico, la periección del religioso, por porte de la Religión, 
está asegurada, porque la voluntad de Dios será entonces suficiente- 
mente clara» (5). 

Pero la letra debe subordinarse al espíritu, de otra manera se rea- 
liza el dicho del Apóstol: «La letra mata, el espíritu vivifica». Cuando 
la letra deja de ser expresión del espíritu, pierde su valor. Por 
eso caería fácilmente en el formalismo, en el fariseismo quien pre- 
tendiese absolutamente equiporar las prácticas secundarias a las 
esenciales. ; ] EI AN y SN 
Para avanzar seguros entre dos escollos: ni anquilosarse aferrados 
a letras, muertas, ni despreciar letras vivas llevados del ansia de 
novedades y movidos precisamerte por falta de auténtico espíritu, se 
necesita gran. prudencia y profundo conocimiento tanto de las exi- 
gencias actuales cuanto de la propia Religión. La propia Religión, en 
su espíritu, se conoce estudiando ante todo al Fundador, y luego a 
sus más conspicuos imitadores, así como la tradición de sus leyes 
y legítimas costumbres. 

Por último ahí tenemos un ejemplo evidente y concreto de la ín- 
tima relación existente entre renovación y formación, según la mente 
de la Iglesia: la Const. Apost. Sedes Sapientiae. Este documento cum. 
bre de los últimos tiempos sobre la formación de los religiosos, está 
todo él imbuído de prudente y decidida renovación. Veamos nada 
más que tres lugares en que expresamente se manifiesta esta idea. 
En el texto de la Constitución, tratando de la preparación al minis- 
terio pastoral, se dice: «Praeter igitur philosophica et theologica stu- 
dia ad pasioralem quoque actionem opportune, ut diximus, ordinanda,. 
necesse omnino est ut futuri dominici gregis pastoribus per peritos ma- 
gistros et ad hujus Apostolicae Sedis normas tradatur ea de rebus 
psychologicis et paedagogicis, didacticis et catecheticis, socialibus 
et pastoralibus aliisque id genus eruditio, quae harum disciplinarum 
hodierno progressui respondeat, quaeque illos multiplicibus nostro: 
rum temporum apostolatus necessitatibus idoneos paratosque ef 
ficiot» (6). 

. En los Estatutos, art. 15, $ 1, dorde se compora la nueva legisla- 
ción con el derecho vigente, se advierten los oportunos cambios que 


(5) Ibid.. p. 31. Sobre toda esta cuestión de la adaptación puede verse 
X. Ochca, C.M.F., De ratione generali accommodatae rensvationis Statuum 
Perpectionis, en «Commentarium pro Religiosis», 37 (1958), p. 323 s.; 383 
s.; 38 (1959), p. 79 s.; 191 s, j 

(6) . Sacra Congregatio de Religiosis. Constitutio Apostolica "Sedes. Sapien- 
tiae” eique adnexa "Statuta Generalia”, Ed. altera, Romae, 1957, p, 21: 
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se han introducido «prout adiuncta huius aetatis exigere videntur» (7). 
Hablando de las casas de formación, art. 23, $ 2, n.” 3, dice que 
principalmente las destinadas a los estudios deben estar provistas 
de biblioteca y demás subsidios e instrumentos «iuxta legitimas aeta- 
tis nostrae rationes et exigentias» (8). 

Esta última conmemoración de la Sedes Sapientiae nos dará pie 
adentrarnos en nuestro estudio histórico. Y precisamente con un de- 
talle de terminología. También con los detalles puede darnos una lec- 
ción la historia, y hasta sorpresas. Me refiero a la palabra Seminario. 


Empezamos hoy a usar frecuentemente esta palabra referida a nues- 
tras casas de formación. Este uso ha quedado definitivamente con- 
sagrado por la Sedes Sapientiae, donde puede verse, por ejemplo, 
el art. 21, $ 1, donde se dice: «Scholae Apostolicae seu Seminaria mi- 
nora religiosa», «Domus vel Collegia seu Seminaria maiora religiosa». 
Ya Pío XI en las Letras apostólicas Unigenitus Dei Filius, 19 de marzo 
de 1224, llama las escuelas apostólicas «parva seminaria» (9). Y la 
Comisión Cordenalicia declaró el 14 de Noviembre de 1955 que la 
palabra «seminorium» puede usarse para designar las casas religio- 
sas destinadas a la formación de los candidatos al sacerdocio, aña- 
diendo el adjetivo «religioso» al substantivo «seminario» para distin- 
guirlas de los seminarios diocesanos. 


Históricamente parece que la primera vez que se usó esta palabra 
fue tres años antes de la publicación del Concilio de Trento por el 
Cardenal Polo, Legado apostólico en Inglaterra, en unos decretos 
de reforma, de los cuales el undécimo suena así: «ut in cathedralibus 
certus initiandorum numerus educetur, ex quo tamgquam ex seminario 
eligi possint, qui digne ecclesiis praeficiantur» (10). 


Es sabido cómo el Concilio de Trento trató de los seminarios dio- 
cesanos en el cap. 18 del decreto de reforma de la sesión 23. Pero 
esta terminología, al menos por lo que hace a los religiosos de quie- 
nes allí no se hablaba, no prevaleció. 


Pues bien, en varios documentos oficiales de los superiores ge- 
nerales de la Orden y en algún capítulo general, del siglo XVI, ya se 
usó esta terminología. 


(7) Ibid. p. 26 

(8) Ibid., p. 4. 

(PATAS, 16. (1924), p,, 133, 

(10) Oesterle, G., O.S.B., en «Monitor Ecclesiasticus» II (1957), p. 293, 
m3 


215 


TEXTOS Y GLOSAS 


Mas por ser cronológicamente el primero, vamos a consignar aquí 
el documento de otro Agustino, aunque no superior de la Orden..- > 

El año 1575 fue elegido por iércera vez Provincial de la Provincia 
del Smo. Nombre de Jesús de Méjico (considerada independiente des- 
de 1543) el P. Alonso de la Veracruz «con grande aplauso y rego- 
cijo de todo el Reyno, y de todas las Religiones, que le tenían por 
Padre» (11). El mismo año fundó el Colegio de S. Pablo, para dar 
especiales estudios y formación a los jóvenes. Le dio un estricto re- 
glamento, en cuya última Regla, la 15.%, dice: «Quia vero hoc nos- 
trum Collegium fundatur et erigitur tamquam seminarium quoddam 
in quo juvenes erudiantur...» (12). , 


La primera vez que hemos visto usado este término en los docu- 
mentos generalicios, es en las letras del General Espíritu de Vicenza, 
23 de noviembre de 1582: «Quod autem a Patribus in constitutionibus 
Ordinis, non minus prudenter quam pie, de Tyronibus sive Novitiis 
et Professis educandis sancitum est, nullo pacto prastermittendum 
mandamus. Hortamur vero Venerabiles Provinciarum Rectores, ut no- 
va Tyrocinia construenda diligenter curen, ubi hujusmodi Seminaria, 
ex quibus maxima ordinis nostri utilitas atque ornamentum compara- 
tur, statui possunt» (13). 


El General Gregorio de Montelpare en las letras del 26 de junio 
de 1587, se expresa asi: «Tyrocinia construantur ubi statui possunt 
huiusmodi seminaria, ex quibus maxima nostrae sodalitatis utilitas 
atque ornamentum, modo ipsi optime educantur, nasci solent» (14). 


El mismo General, con fecha 7 de noviembre de 1587, confirma 
unas letras patentes dadas por su antecesor al Provincial de Colonia 
«circa erectionem cuiusdam Seminarii sive Collegii» (15). 


En octubre del mismo año, el Procurador y Vicario General, Agus- 
tín Cornetano, escribiendo al mismo Provincial le recordaba cómo 
«Seminaria quaedam fratrum nostrorum fovenda sibi ac alenda 
suscepit» (16). 


Finalmente el capitulo general de Roma, 1592, definía: «Decre- 
tum etiam fuit quantum ad Tyrocinia sive novitiorum Seminaria, ut 


(11) Grijalva, loan de: Crónica de la Orden de N. P. S. Agustín en las 
provincias de la nueva españa, México, 1624, f. 153. 

(ASA 5O: 

(13) «Analecta Augustiniana», 10 (1923-24), p. 133. 

(14) “Tbid., p. 152. 

(15) Archivo General de la Orden, Fondo Dd.-Dd. 45, £. 15v. 

(16) Dd. 44, f. 11. 
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non secus fiat ac praescribunt nobis nostri ordinis constituciones... de 
educatione Novitiorum et qualitate Magistri eorum» (17). 

Nos resta sólo hacer notar a este respecto que dicha terminología 
no entró en uso en el derecho común de los Religiosos. La lógica de 
la analogía vendrá a imponerse definitivamente con la Sedes Sa- 
pientiae. 


P, HELIODORO ANDRES, 0.S, A, 


(17) «Analecta Augustiniana», 10 (1923-24), p. 160, Y el cap. gen, de 
Roma, 1608, insistiendo en el cumplimiento de ese mismo punto de las cons- 
tituciones, termina la definición octava con estas palabras: «Volumus et prae- 
cipimus Ven, Provinciarum Moderatoribus, ut quam diligentissime curent nova 
Tyrocinia construi, nisi alias constructa sint, ubi novitii a professis seiuncti et 
professi a sacerdotibus separati commode educari et instrui valeant. Ex his 
enim Seminariis magnam laudem, decus et ornamentum Ordo noster sibi facile 
comparare poterit» (1bid., p. 307). 
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SILUETA DE UN CURSO EN EL INSTITUTO DE 


TEOLOGIA PASTORAL DE LA CONFER 


El diagrama de un año escolar se presta a la monotonía. Tal vez 
ésta se pueda atenuar cuando se trata de un curso de Pastoral. 

Desde luego en el nuestro de 1960-1961 sorprende y casi sabe a 
anomalía su comienzo, que fue el 19 de septiembre. El Acto Inaugu- 
ral estuvo presidido por el Excmo. y Rvdmo. Dr. D. José María García 
de la Higuera, Obispo Auxiliar de Madrid-Alcalá. Se inició con una 
Misa del Espiritu Santo y el «Veni Creator», en la Capilla del Ins- 
tituto. 6 

Más tarde, en la Cátedra de San Pablo de la Casa Profesa de 
la Compañía de Jesús de Madrid, sede del Instituto, tuvo lugar la 
apertura académica del Curso. Abrió el Acto —con la asistencia de 
numerosos Superiores Religiosos, Profesores y Alumnos—, el Rector 
del Instituto y Presidente de la Confer, Rvdo. Padre Aniceto Fernán- 
dez, O.P., con unas palabras, que podemos titular «Cara al nuevo 
Curso». A continuación el Rvdo. P. Basilio de San Pablo, C.P., Pre- 
fecto de Estudios, leyó una «Síntesis Histórica del Instituto». El Pro- 
fesor de Prensa y Propaganda del Centro, Dr. D. Antonio Montero, 
Pbro., disertó, erudita y brillantemente, sobre la «Personalidad Pasto- 
ral de San Juan de Ribera». Por último, con elocuentes y pastorales 
palabras, Mons. Garcia de la Higuera cerró el Acto y dio por abierto 
el Curso 1960-1961. 

El día 20 de septiembre, como se tenía previsto en el Calendario 
Escolar, dieron comienzo las clases del Instituto. Como en Cursos an- 
teriores, han sido dos diarias, de 10 a 10,50 de la mañana y de 11 
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«a 11,50, con una interrupción o descanso de 10 minutos, en medio. 
Las tardes, en general, se han dejado libres, a fin de que los alum- 
nos siguiendo las directrices de la Sedes Sapientiae, puedan dedi- 
carse más sosegadamente a la oración sacerdotal, al estudio y a 
un moderado ejercicio de los ministerios apostólicos. 

En estas clases se han ido explicando, a través del Curso, los 
siguientes Cursillos Monográficos, por los Profesores que a continua- 
ción se indican: 


PASTORAL FUNDAMENTAL E HISTORIA DE LA PASTORAL 


Fundamentos e Historia de la Pastoral, Rvdo. P. Angel Luis Igle- 
sias, C. SS. R. 

Misionología, Mons. Angel Sagarminaga, Pbro. 

Conciencia Moderna y Pastoral, Rvdo. P. Antonio Hortelano, C.SS.R. 

Filosofía Moderna y Pastoral, Rvdo. P. Jesús Iturrioz, S. J. 

Literatura Moderna y Pastoral, Rvdo. P. Lope Cilleruelo, O.S. A. 


£ 


PASTORAL Y DIDACTICA 


Catequesis y Pedagogía Infantil, Rvdo. P. Mario González Si- 
mancas, S. M. 

Pedagogía de Jóvenes y Adultos, Doctor D. Juan García Yagúe, 
Catedrático. 

Oratoria Sagrada, Rvdo. P. Basilio de San Pablo, C.P. 

Voz y Declamación, D. Jacinto San Emeterio, Catedrático. 

Misiones Parroquiales, Rvdo. P. Veremundo Pardo, C. M. 


PASTORAL Y MORAL 


Pastoral Penitencial, Rvdo. P. Santiago Navarro, C. M.F. 

Pastoral Matrimonial, Rvdo. P. David Meseguer, $. J. 

Deontología Pastoral: En los casos de conciencia. 

Pastoral de Religiosas, Rvdo. P. Gerardo Escudero, C.M. F. 
PASTORAL Y LITURGIA 


Pastoral y Liturgia, Rvdo. P. Manuel Garrido, O. $. B. 
Arte Sacro y Pastoral, Rvdo. P. Manuel Aguilar, O.P. 
Música sagrada y Pastoral, En Conferencias. 


PASTORAL Y ESPIRITUALIDAD 
Pastoral y Espiritualidad, Rvdo. P. Antonio Royo, O.P. 
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Dirección Espiritual y Pastoral, Rvdo. P. César Vaca, O.S. A. 
Ejercicios Espirituales, etc., Rvdo. P. Luis González, 5. J. 


PASTORAL Y ACCION 


Sociología Religiosa y Estadística, D. Jesús Iribarren, Pbro. 
Pastoral Parroquial, D. Gervasio Garcia Muñoz, Pbro. 

Acción Católica y Asociaciones, Rvdo. P. David Meseguer, S.]. 
Apostolado Social y Obrero, Rvdo. P. Agustin Arredondo, $. ]. 


PASTORAL Y DIFUSION 


Apostolado de la Prensa, D. Antonio Montero, Pbro. 
Apostolado de la Radio y Televisión, D. Javier Echenique, Pbro. 
Apostolado del Cine, Rvdo. P. Carlos María Staehlin, $. ]. 


Todos estos Cursillos se desarrollaron con regularidad. Sólo hubo 
que sustituir, por motivos de salud, al Profesor de Pastoral Parro- 
quial, D. Gervasio García Muñoz, Párroco de Santiago, de Madrid, 
por D. Celedonio León, de Ntra. Sra. de las Maravillas (Madrid). A 
cada Profesor se le dio opción a tener una o varias Convivencias 
de Pastoral de carácter práctico, a lo largo de su cursillo. Algunos 
de éstos, como los de Cine, Arte Sacro, Radio y Televisión, tuvie- 
ron sus ilustraciones cinematográficas o radiofónicas. Con este mc- 
tivo, los alumnos presenciaron la proyección de «La Naissance du 
Cinema», «Le grand Miliés», «Diálogos de Carmelitas», «El General 
de la Rovere», «Los 400 golpes». 

Paralelamente a las clases —de 12 a 12,50 de la mañana— se han 
venido teniendo unas Conferencias Pastorales, de carácter intensa- 
mente práctico, a cargo de hombres eminentes en el campo del es- 
tudio y, sobre todo, de la acción pastoral. 

Siempre que ha sido posible se ha procurado guardar cierto pa- 
ralelismo entre estas Conferencias y los Cursillos explicados, resul- 
tando aquéllos complemento y comentario práctico de éstos. 

Para quebrar la monotonía del Curso, tres de estos Cursillos se 
han transformado en Semanas de Estudio, que han dado excelente 
resultado. En ellas han tomado parte además de los Alumnos del 
Instituto, crecido número de semanistas de uno y otro clero, e in- 
cluso de seglares. Estas Semanas han versado sobre «Ejercicios Es- 
pirituales», «Espiritualidad Pastoral» y «Prensa y Propaganda». Como 
Profesores las han dirigido los RR.PP. Luis González, S.J., Antonio 
Royo, O.P., y Antonio Montero, Pbro., titulares de estas asignaturas 
en el Instituto. Cada uno de ellos han sido ayudados por un equipo 
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de Conferenciantes, que han hablado sobre temas especialmente prác- 
ticos en la respectiva materia. En cada una de estas Semanas de 
Estudio se ha girado, al menos, una visita de sentido Pastoral a 
un Centro relacionado con la materia de la Samana. 

Generalmente los ejercicios pastorales anteriores han tenido lugar 
los días de trabajo, a excepción de los jueves, que se han reservado 
alternativamente, para dos clases de ejercitaciones de Pastoral, más * 
amenas y prácticas. Citemos, en primer lugar, los Casos de Con- 
ciencia, a cargo de eminentes moralistas, canonistas o técnicos se- 
glares, en conexión con uno de los Profesores de Moral del Instituto. 
Los temas y ponentes quedan incluídos en la estadística de Confe- 
rencias y Conferenciantes, antes consignada. 

Alternando con los Casos de Conciencia, se han tenido los de- 
más jueves, por todo el Instituto en corporación, «Visitas de Sentido 
Pastoral» a Centros privados o públicos, especialmente útiles para 
el aprendizaje apostólico. 

Este mismo sentido práctico han tenido los Equipos de Trabajo 
Pastoral, que en número de 10 han funcionado durante este Curso 
en el Instituto. He aquí su enumeración: 


A.C. y Asociaciones. 

Misiones Parroquiales. 

Ejercicios, Cursillos y Ejercitaciones. 
Difusión y Teledifusión. 

Pedagogía. 

Caridad y Suburbios. 

Parroquias y Residencias. 
Catequesis. 

Liturgia y Arte Sacro. 

Música. 


Han tomado parte en estos equipos la casi totalidad de los alum- 
nos. Su organización y funcionamiento es democrático, con una ligera 
supervisión de los superiores, respecto al plan de trabajo y su rea- 
lización. Los miembros de estos equipos, a lo largo del Curso, han 
ido tomando contacto con bibliografía, especialistas y obras concre- 
tas de la materia pastoral correspondiente. De vez en cuando, en 
reuniones espaciadas, los miembros de cada equipo cambiaban im- 
presiones entre sí. En las Convivencias Postcuaresmales hicieron 
aflorar en público, para bien de todo el Instituto, sus experiencias 
y vivencias personales o captadas en los demás. Los resultados de 
dos Cursos han demostrado la extraordinaria utilidad práctica de 
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estos equipos. Ha funcionado además un Equipo llamado de Admi- 
nistración, que ayuda a los Superiores en la Dirección Práctica del 
Instituto. 


El Curso en esta su doble corriente técnica y práctica, se deslizó 
apenas sin variantes hasta Navidad. Las vacaciones navideñas em- 
pezaron el día 23 de diciembre y se prolongaron hasta el 9 de enero. 
Antes, el día 22 de diciembre, los alumnos hubieron de sufrir un 
Examen del Primer Trimestre, cuyo programa abarcaba las Asigna- 
turas explicadas hasta entonces. Este examen se repitió para las 
materias del segundo trimestre, el 11 de febrero. 

En medio —31 de diciembre— los alumnos hubieron de entregar 
su Tesis o Tesina Pastoral. 

Debe constar ésta de un mínimo de 15 cuartillas, y ha de estar 
orientada en un sentido marcadamente práctico y actual. Baste citar 
algunos títulos de las Tesis de este año: «Organización y Fuerzas 
de la A.C.E.»; «Cursillos de Cristiandad»; «Convivencias o Ejercita- 
ciones para un Mundo mejor»; «Misión infantil»; «La Parroquia de 
Suburbio»; «Frente al cine»; «La predicación en nuestro Tiemvo»; 
«El Apostolado del Camirro»; «Las Conferencias de San Vicente de 
Paúl»; «Geografía y Parroquia»; «El Párroco Religioso»; «El Fin de 
los Ejercicios»; «La Misa en los Colegios Marianistas»... 

Los Exámenes y la Tesis constituyen las dos pruebas académicas 
más importantes, que se exigen a los alumnos. Sus resultados, por 
partes iguales, se reflejan en el Diploma de Estudios Pastorales, que, 
al finalizar el Curso, se entrega a los Alumnos. 

Al empezar la Cuaresma —este curso fue el 17 de febrero— las 
aulas del Instituto se cerraron, y los Alumnos marcharon a ejercitar 
de lleno los ministerios apostólicos que hasta entonces sólo habían 
ejercitado moderadamente los días festivos, y, si acaso, por las 
tardes, en los laborales. Esta experiencia de la Cuaresma, en el as- 
pecto práctico, es el ejercicio fundamental en este Curso. 

Se recomienda a los Superiores que los alumnos lo realicen al 
lado y bajo la dirección de hombres experimentados de sus respec- 
tivos Institutos. 


Terminada la Cuaresma, el Curso se reanudó de nuevo el 10 de 
abril, hasta el final del mismo mes. En la primera semana se des- 
arrollaron paralelamente un interesante Cursillo de Arte Sacro, a 
cargo del Rvdo. P. Manuel Aguilar, O.P. y un ciclo de Convivencias 
Pastorales. Estas han suscitado, como siempre, vivo interés y pro- 
ducido gran fruto práctico. Fueron dirigidas y moderadas por los di- 
versos Equipos de Trabajo Pastoral. 
pr 
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En ellas volcaron sus experiencias y vivencias apostólicas, ar- 
dientes y jóvenes, no sólo los miembros de los Equipos, sino tam- 
bién todos los Alumnos del Instituto, ante la supervisión de Supe- 
riores y Profesores. Son estas Convivencias un magnífico colofón del 
Año Pastoral y un excelente barómetro para pulsar la tónica del 
funcionamiento y frutos reales del Instituto. Sólo estas convivencias 
justificarían la reanudación del Curso después de la Cuaresma, como 
ha determinado unánimemente la última Junta General de los RR. PP. 
Provinciales, con motivo del Il Congreso Nacional de Religiosos. 


Terminó el Curso con la espléndida Semana de Prensa y Propa- 
ganda, dirigida por el ilustre Director de «Ecclesia», D. Antonio Mon- 
tero, Pbro., en colaboración con una selección de miembros destaca- 
dos de la Prensa Nacional y de la Iglesia. Por las tardes se giraron 
interesantes visitas a centros relacionados con esta materia, tales 
como la Agencia Efe; ABC y su editorial; P.P.C.; «Ecclesia», y la 
Agencia P.A.... Alcanzó el máximo relieve tanto la Semana de Prensa, 
como todo el Curso de Pastoral, con la asistencia al Acto de Clausura 
del Excmo. y Rvdmo. Sr. Dr. D. Angel Herrera Oria, Obisvoo de Má- 
laga. Después de la intervención de los RR.PP. Rector y Prefecto 
de Estudios, el Dr. Herrera coronó la Semana de Prensa y el Curso 
con un magnífico discurso sobre la trilogía «España, Comunismo e 
Hispano-América», de alto y palpitante sentido pastoral. 


Acto seguido, Monseñor Herrera Oria entregó los Diplomas de, 
Estudio a los Alumnos. Un solemne Te Deum fue el broche de oro 
que cerró el Curso 1960-1961. Sus 70 alumnos —de 17 Ordenes y 
Congregaciones religiosas y del clero diocesano— pletóricos de vida 
interior y de ansias apostólicas, partieron y se desparramaron por 
todos los continentes. Mucho, sin duda, han aprendido de Pastoral 
en este Instituto; mucho han visto y vivido de ella en este extenso 
y exuberante campo pastoral, nacional, diocesano y local de la ca- 
pital de España; pero, quizás sea el más preciado fruto que han 
reportado este año, el haberla aprendido, visto y vivido en un marco 
de amplia unión, colaboración y caridad ecuménica. 


La Confer —personificada en este momento, en un dominico, un 
jesuíta, un pasionista, un cordimariano, un redentorista, un agustino, 
ayudados por sabios apostólicos y varones de ambos cleros— han 
sido ese marco amplio y universal. 


Con afán de superación, el Instituto de la Confer espera nuevas 


levas de jóvenes sacerdotes, religiosos y diocesanos, para formarlos 
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en este ambiente de ciencia, de práctica de comprensión y de oe 


ridad, que tanto favorece a la obtención de apóstoles con sólido 
espiritu viejo y formas nuevas, que sepan librar las batallas «se 


gunda mitad del siglo XX», con perspectivas abiertas y en comoss 


anchos, como los pide una Iglesia coda dh más intemeocional y 
coordinadora de fuerzas 


DAVID MESEGUER, SL 
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VII SEMANA DE MARIOLOGIA AGUSTINIANA 


Durante la primera quincena del próximo septiembre —en las fe- 
chas precisas que se fijarán con tiempo— tendrá lugar en este Co- 
legioSeminario de Calahorra la celebración de la VII Asamblea Ma- 
riológico-agustiniana. 

En Semanas anteriores se han estudiado las doctrinas mariológicas 
de varios escritores agustinos y algunos tópicos parciales en San 
Agustín. Ahora se ensaya el abordaje completo de la Mariología en 
el Santo Fundador. 

De todas partes nos llegan noticias del empeño y seriedad con que 
se investiga y se trabaja en la elaboración de las ponencias. Tene- 
mos la impresión de que se están poniendo los cimientos de algo 
digno. He aquí el temario: 


PONENCIAS Y COMUNICACIONES 


1. Situación de la Mariología en tiempo de San Agustín. 

a) Bibliografía hasta 1954. 

b) Bibliografía actual. 

María y la Iglesia según San Agustín. 

Las «notas» de la Iglesia y su presencia en María. 

5. Lugares mariológicos de la Sagrada Escritura e interpretación 
de San Agustín. 

6. Predestinación de María según San Agustin. 
Estudios sobre el problema de la Inmaculada .en San Agustín 


ES 


7. a) Planteamiento y solución en los autores de la Orden. 
8. b) Id. en los autores fuera de la Orden. 
9. c) Id. a la luz de las obras del Obispo de Hipona. 
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10. Virginidad de Maria. 

11. Maria y la te (Virginitas mentisl 

12. Matrimonio de Maria y patemidad de Sun José. 
13. Maria y las virgenes (De Suncta virginitatel 

1. María, llena de gracia (Santidad de Manal 

15. Mara, Mcdre de Dios. 

16. Matemidad Espiritual de Mana. 

17.—Mana, nueva Eva (Antitess EvaMana). 

18. Muerte de Mana. 

19. Culto y devoción mananas en Sun Agustin. 

20. Vindicación de la mujer a través de la Muniología Agustiniuma. 
21. Enchiridion de los textos muarnológicos agustinianos. 


El esquema, sin embargo, no es exbousilvo y se Goepkia y aga 
decen otras ponencias y colaboraciones que s= muniengun dentro 
de la órbita ideológica de la Manologia Agustiniuna. 

En el número próximo daremos A nuestros lectores cumplida no- 
ticia del evento. 


A il 


DAA a Y a is 


e LA 


Libros 


ALBERCHI, SANTE: Metafisica e Spiritualisti italiani contemporanel. Marzorati 
Editore. 317 págs. 21,5x 14,5 cms. Milano, 1960. : 


Se trata en esta obra de dar a conocer con plenitud filosófica e histórica, 
el movimiento filosófico italiano llamado Espiritualismo, y del que las Historias 
de la Filosofía, si se ocupan, sólo pueden hacerlo con una mínima referencia. 
Sin embargo, hasta la fecha, dice Sciacca en La Filosofía, hoy, es «la “última 
palabra significativa de la filosofía italiana, la corriente más viva, más difun- 
dida y discutida». 

Para conseguir su fin Sante Alberghi comienza dándonos una amplia y bien 
llevada introducción «Sull' Avviamento a una Metafisica Religiosa» (57 págs.), 
seguida de «Promessa allo Espiritualismo», para referirnos, por fin, historiado 
y matizado, el paso exacto del Idealismo al Espiritualismo, con las bases co- 
munes doctrinales y el sentido de las actitudes particulares de este amplio y 
rico movimiento filosófico. 

Después de la crítica del Idealismo, hecha desde su interior, la profunda 
novedad en que se centra el Espiritualismo es «la sensibilidad filosófica para el 
problema religioso», cuya orientación y acento habían sido desconocidos o 
excluídos por el idealismo crociano o gentiliano, por necesidad de coherencia 
entre sus premisas sistemáticas, De aquí que el Espiritualismo hable de religión 
como de «una apertura agustiniana del hombre a la verdad trascendente, con 
punto de partida en el hombre y en las condiciones de su existir». «Para alcan- 
zar a Dios, se nos dice (pág. 88), el hombre tiene más necesidad de ahondar en 
sí mismo que de salir de sí. Noli foras ire. La riqueza y sublimidad de sus 
experiencias interiores, la luz de la conciencia por un lado, y el advertimiento 
de su naturaleza finita por otro, lo preparan cordial y críticamente, con la fe 
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y con el pensamiento, a trascenderse a sí mismo. Trascende et te ipsum». 

El Espiritualismo, por tanto, «quiere ser, y es, una filosofía que desemboca 
en la teología, en cuanto la filosofía sea metafísica o se abra de cualquier 
modo. a la religión». 

Después de esta primera parte expositiva de tendencias y metas comunes 
y doctrinales sigue el estudio particular de los principales representantes del 
Espiritualismo: Armando Carlini, Augusto Guzzo, M, F. Sciacca, L. Stefanini 
y F. Battaglia. Son verdaderas monografías, a base de un contacto y manejo 
directo de las obras y teniendo a la vez ante la vista los mejores trabajos rea- 
lizados por otros sobre cada uno de los autores. Las páginas bibliográficas que 
cierran el libro, unidas a las citaciones esparcidas por todo el volumen, sumi- 
nistran un archivo completo de información para el que quiera realizar por sí 
mismo o ampliar conocimientos o conclusiones a que se llega a lo largo de 
la obra, 

Yo llamaría con gusto la atención sobre la síntesis, evolución y estructura- 
ción que se nos ofrece del pensamiento de Sciacca, por ser el más conocido 
entre los españoles y por ser el que se me antoja más inmediatamente fiel 
al contenido y fuerza dialéctica, siempre en trance de nuevas adquisiciones y 
logros, de los principios agustinianos. Sea ello sin menoscabo alguno del interés 
verdaderamente confortador que suscitan y elevan todos los demás autores, 


P. R. FLOREZ 


GUrrTARD, Lou1s: La evolución religiosa de los adolescentes, Trad. Julio Gómez 
de la Serna. Editorial Herder. 420 págs., 22 x 14,5 cms, Barcelona 1961. 


Quizás sea la religiosidad uno de los temas psicológicos menos estudiados 
hasta el presente. Sin embargo, hoy se está urgiendo la pronta realización de 
un estudio seriamente, científico, ajeno a todo apriorismo, que llegue a exponer 
íntegramente toda la problemática de la psicología religiosa. Así lo están exi- 
giendo entre otras investigaciones la nueva orientación de los estudios de es- 
piritualidad, de pastoral y aún de la misma teología moral. 

Desde el punto de vista de la psicología evolutiva ha comenzado a realizar 
algunos trabajos el francés. Louis Guittard, El campo de sus investigaciones 
ha sido precisamente la adolescencia; recordemos que uno de los primeros 
problemas que se plantea el adolescente es el problema religioso. La finalidad 
de su estudio ha sido determinar las inclinaciones religiosas del adolescente y 
presentar los altibajos por los que pasa su sentimiento religioso, Una encuesta 
abierta dirigida a varios millares de jóvenes, a través de diversos colegios ca- 
tólicos, le ha proporcionado el material de trabajo, Valorado y debidamente se- 
leccionado dicho material quedaba inferir las diversas conclusiones. Ante la 
dificultad de traducir en cifras, de cuantificar los resultados conseguidos, opta 
por sistematizar las conclusiones en torno a una dominante que, con mayor o 
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menor intensidad, se revela.en diversos grupos sociales. Para llegar a determinar 
dichos- tipos :religiosos. elige: como punto de: referencia: la crisis religiosa del 
adolescente, considerando los casos en que esta crisis es- menos acentuada, 
aquellos en que es más fuerte aunque no excepcional y, por último, aquellos 
otros en que es de especial gravedad. De este modo llega a establecer: cinco 
tipos o ejemplos simbólicos de. evolución religiosa en el joven: arreligiosos, 
indiferentes, tradicionalistas, indecisos y fervientes. En diversos apartados de- 
sentraña tanto el contenido como 'el origen y evolución de los mismos. He 
aquí alguna de las líneas generales a través de las cuales nos describe cada 
uno de estos tipos: rasgos distintivos, ideas religiosas, actitud práctica respecto 
a la moral, actitud práctica ante el culto, evolución seguida y factores deter- 
minantes. La obra concluye con una visión sintética de los resultados conse- 
guidos en la cual nos resume las diversas fases y leyes de la evolución religiosa 
del adolescente, 

Aunque el presente trabajo se refiere al adolescente francés, creemos que 
es una dé las contribuciones más valiosas que existen en el campo de la 
psicología religiosa, aplicable a los adolescentes en general. El sumo respeto 
que ha guardado a los hechos tanto en su exposición como en su interpretación 
hace que este trabajo haya abierto con eficacia un nuevo camino «en el campo 
casi inexplorado de la religiosidad y pueda ofrecer muy ricas y útiles sugerencias 


a todo educador. 


P. JAIME G. ALVAREZ 


CRUBER, ALcis: La pubertad, desarrollo y crisis. Trad. Dr. Ismael Antich. 
Editorial Herder. 304 págs. 22x 14,5 cms. Barcelona, 1960. 


En los estudios psicológicos actuales se está haciendo un enorme esfuerzo 
para lograr desprenderse de aquella concepción estática, rígida del psiquismo 
humano, herencia del espíritu cartesiano y del exagerado positivismo. Hoy se 
intenta ver al hombre desde más cerca, desde dentro de sí mismo, fijándose no 
tanto en su «ser» como en su «estar siendo». En una palabra la psicología 
actual ya se va desprendiendo de un conocimiento puramente estático para 
apoyarse mucho más en el aspecto dinámico y evolutivo. Frutos, sin duda, de 
esta nueva orientación son los hermosos trabajos que sobre la psicología de 
las edades van apareciendo. Sin embargo, donde con mayor viveza se está 
evidenciando este nuevo enfoque de los problemas es en los estudios sobre la 
pubertad o la adolescencia, sobre ese período de agitación y efervescencia en 
el cual el hombres está madurando y ya no es hoy el mismo que era ayer. 

Sobre tema tan sugestivo nos ofrece hoy la Editorial Herder, en un volumen 
envidiablemente presentado, «la versión española de la obra de Alois Gruber. 
Su carácter eminentemente científico, apoyado en serias investigaciones que 
sobre la materia se han realizado en Alemania, la propia y personal investi- 
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gación del Autor y el matiz decididamente práctico del enfoque, hacen que 
este trabajo: venga cargado de muy valiosos y pronunciados méritos, Después 
de una primera parte introductoria en la que con atinada precisión deja perfec- 
tamente determinadas cada una de las características de la prepubertad o fase 
terminal de la infancia y fase de activación, de la pubertad o fase de acti- 
vidad y planteamiento de problemas, de la adolescencia o fase de consolidación 
interior y de penetración en la vida concreta, pasa el Autor a estudiar con 
suficiente extensión el amplio y complicado cuadro de las fuerzas psicológicas 
que moldean el desarrollo del púber y adolescente. Dichas fuerzas son agrupa- 
das bajo tres amplios capítulos: aspectos psicológico-sociales o el muchacho y 
su medio; aspectos moral-sexuales o el muchacho y sus problemas; y aspectos 
religiosos o el muchacho y su Dios. 

Creemos, francaménte, que son muy numerosos los valores que confluyen en 
esta obra y que la presencia de la versión española no debe pasar desapercibida 
en nuestros centros pedagógicos. 


P. JAIME G. ALVAREZ 


'ACTERBERG, MARINUS, O.E.S. A.: «ECCLESIA-VIRGO». Étude sur la virgi- 
nité de PÉglise et des fideles chez Saint Augustin, Institut historique Augusti- 
nien. 135 págs. 24,5 x 16 cms, Héverlé-Louvain, 1960 


«La falta de monografías sobre cuestiones de detalle es sin duda la causa 
de que el gran interés que se presta hoy a la Eclesiología de los Padres per- 
manezca frecuentemente infecundo». Con estas primeras palabras del prólogo. 
el presente estudio se presenta como una contribución a la gran empresa del 
conocimiento del misterio de la Iglesia partiendo de los Santos Padres, en la 
que viene ocupándose una buena parte de la teología actual. El tema escogido 
es la virginidad de la Iglesia y el Santo Padre es San Agustín. 

A este motivo doctrinal se añade otro también de viva actualidad, y al que 
este estudio viene a servir de introducción dentro del sistema teológico de 
San Agustín. Me refiero al tema de las relaciones y paralelismo entre la Iglesia 
y la Virgen María. Después de los estudios sistemáticos de A. Miller 
(Ecclesia-Maria. Die Einheit Marias und der Kirche, Friburgo. Suiza, 1955) y 
de O. Semmelroth, S, J. (Urbild der Kirche, organischer Aufbau des Marien- 
geheímnisses, Wiirzburgo, 1950) y otras monografías especiales, este trabajo 
del P. Agterberg facilita y nos ofrece, ya elabcradas, las condiciones para 
poder atacar el tema directa y orgánicamente en San Agustín. Ello quiere decir 
que no se aborda aquí la cuestión de las relaciones entre la Virginidad de 
María y la Virginidad de la Iglesia, como pudiera hacer esperar el título; 
pero a su vez que los resultados de esta investigación deberán entrar como 
primeros datos para indicar la comprensión de esas relaciones, La Virgen 
Madre, que es María, está en la base del pensamiento agustiniano sobre la vir- 
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ginidad de la lglesia; de ahí que no pueda, sin más, ser contada entre el 
número de los simples fieles, Pero, por otra parte, María es también un miem:- 
bro —sanctum membrum, excellens membrum, supereminens membrum—-: del 
Cuerpo Místico total. Desde estos dos ángulos doctrinales ha de iniciarse el 
estudio de estas relaciones y paralelismos entre María y la Iglesia. 

El Autor se limita aquí a estudiar la virginidad de la Iglesia en relación 
con la virginidad de todos los fieles, Son tres capítulos de investigación, de 
los cuales el primero se ocupa de San Agustín, exegeta de la «Ecclesia-Virgo», 
el segundo de la «virginitas mentis» de los fieles, y el tercero de las relaciones 
especiales entre la Ecclesia-Virgo y las «sanctimoniales». La doctrina agustiniana 
de la virginidad de los cristianos y de la Iglesia se funda sobre los textos de 
San Mateo, 25, 1-13 y Corintios, 11, 2-3, 


«Gracias a su pertenencia a Cristo en la fe, la Iglesia es virgen... Como 
la expresión Corpus Christi, la palabra Virgo designa una realidad viva cons- 
tituída por numerosos miembros, que pertenece y se une a Cristo, su esposo». 

La virginidad de los fieles tiene distintas denominaciones, entre las cuales 
hallamos las de «virginitas mentis», «virginitas cordis», «virginitas animae» 
y también «virginitas fidei» o «in fide». La pérdida de esta virginidad sig- 
nifica la adupción de una doctrina falsa que nos arrastra a la vez al orgullo 
y a la sensualidad. La idea agustiniana de herejía se une con la fornicación 
del alma. La virginidad interior no es otra cosa que la virginidad de la fe. 
Pero además es una realidad siempre en conexión con la pureza o virginidad 
de la carne, una liberación interior de la concupiscencia en general, «que halla 
su mejor expresión en la ascesis de la virginidad en el sentido propio». 

Hay tres estados de la vida cristiana que se llaman: vita conjugalis, vita 
vidualis y vita virginalis, No se puede pretender que la virginidad de la Iglesia 
se ejerza y limite únicamente a los miembros de virginidad corporal. El hecho 
de la integridad corporal no tiene gran valor en sí; sin embargo es de un 
incomparable valor cuando va precedido y originado por la consagración 
a Dios, cuyo fruto es esa misma integridad. Von parit virgines sacras nist virgo 
sacra. La Iglesia es la madre santa de estas vírgines, y ellas representan una 
verdadera elite entre todos sus miembros. 


En conclusión: «La Ecclesia-Virgo es para Agustín la unidad personificada 
de los numerosos miembros que son vírgenes porque poseen interiormente, en 
la fe, la esperanza y el amor, un conocer y un querer libres de la concupiscen- 
cia y participando de una pureza o continencia que se encarna en la castidad 
conyugal, en-la viudez, y encuentra su más bella expresión en la virginidad 
de la carne». 

Todo esto hay que entenderlo de la «Ecclesia hujus temporis», en el sentido 
escatológico que tiene toda realidad terrestre en vías de su plena y definitiva 
redención. 
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El estudio termina con una selecta bibliografía en la que se da cuenta de 
los textos utilizados y de los mejores trabajos monográficos sobre las doctrinas 
de la virginidad, matrimonio y eclesiología de San Agustín, Todo lo que no 
ha de tener de comercial y atractivo este trabajo por tratarse de una Tesis 
doctoral y de una lenta y ceñida investigación, lo tendrá de hecho de intere- 
sante e imprescindible para todos aquellos que se hayan de ocupar de las 
doctrinas eclesiológicas y mariológicas agustinianas y de la Mariología y Ecle- 
siología en general, 


P. R. FLOREZ 


MARTÍNEZ, Mons. Luis M.: Divina obsesión. Edic. Studium. 238 pp. 20x 14 
cms. Madrid, 1959. 


En el número anterior de Revista Agustiniana de Espiritualidad (5 [1961] 
pp. 118-119) hemos presentado a nuestros lectores la semblanza de la vida 
interior de Monseñor Martínez que escribiera su entrañable confidente el Pa- 
dre Treviño, sobre la base de una abundante documentación. Ahora el propio 
P. Treviño nos brinda el primer volumen de esa documentación íntima bajo el 
título de Divina Obsesión. 

La primera de las tres partes, en que está dividido el libro, es la más 
extensa. Se titula Votas íntimas, y a lo largo de veinte capítulos, nada homo- 
géneos en cuanto a la materia que contienen, se agrupan notas, latidos, impre- 
siones, vivencias, la mayor parte de un valor inapreciable. En la segunda, las 
notas se convierten en Páginas de un Diario que va desde el 28 de febrero al 
27 de julio de 1926. Por último, se describe —también en forma de diario— 
la unión transformante del Verbo y el alma, lo que Monseñor llama la 
Gracia Central que le fue concedida. 

Es en estos escritos, no destinados a la publicidad, donde se capta el ge- 
nuino talante del alma, Hay páginas aquí que rezuman el sabor y consiguen 
la altura de los más grandes místicos. Rogamos al P. Treviño vaya dando a 
la publicidad todos los escritos inéditos de Monseñor Martínez, en espera que 
surja el teólogo que aquilate la originalidad de las vivencias, pondere los va- 
lores místicos, y organice un esquema dectrinal al modo que el P. Philipon 
lo ha hecho con Sor Isabel de la Sma, Trinidad, Mientras tanto, a la par 
que saboreamos la delicia de sus páginas, nos felicitamos de que Hispanoamé- 
rica pueda ofrecernos en la persona de Mons, Luis M, Martínez una síntesis 
viviente de la ciencia y de la experiencia místicas. 


P. AURELIANO GARCIA 


SAINT AUGUSTIN: Maitre de vie spigituelle, Textes traduits par le R. P, Tis- 
sot, S. J., Préface du R, P. Rondet, Edt, Xavier Mappus. 174 págs. 19x 14 
cms. Grenoble, 1960. 


Todas las Antologías de San Agustín podían encontrar su justificación en 
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las palabras con que el agustinólogo P, Rondet inicia el prólogo de la pre- 
sente: «Se ha escrito tanto sobre San Agustín que muy a menudo el lector, 
fatigado, prefiere escuchar a San Agustín mismo», en vez de entretenerse 
con los comentadores e intérpretes. Habría que añadir otra razón, y es que 
dada la ingente obra escrita del Obispo de Hipona, no cabe más que limi- 
tarse a una selección y acoplamiento de materias en orden a dar o conseguir 
una visión de conjunto de cualquiera de los temas de que se pretenda uno 
enterar. 

La presente antología está hecha y organizada en torno a las etapas o temas 
principales de la vida espiritual: Dios y nosotros, la condición del hombre 
caído, la conversión, la salvación y santificación por Cristo y la Iglesia, la 
condición del cristiano ,la caridad y la vida eterna. La selección y traducción 
francesa de los textos está hecha por el P. Tissot, bien conocido por su dominio 
y aplicación a los temas de la vida espiritual. La edición es póstuma (el P. Tis- 
sot murió en 1959), pero se siente todavía vivo en ella ese delicado tacto de 
finura espiritual y de experiencia personal que caracterizaban al P. Tissot, y 
que viene a ser como un rezumo del hondo humanismo y experiencia de con- 
vertido que regalan todas estas páginas de Agustín. 

No pretende ser científica ni exhaustiva, Hecha, sin duda, con vista a 
facilitar la lectura cotidiana de Agustín, recogidos los textos casi exclusivamen- 
te de la obra oratoria, la presente selección podrá servir de libro de bolsillo 
y de meditación en el que resonarán en cualquier momento que los necesitemos 
para alimentarnos, las palabras, el tono y el gran latido espiritual del alma 


de Agustín. 
P. R. FLOREZ 


REINISCH, LEONHARD: Teología actual. Diálogo teológico entre protestantes y 
católicos. Trad. Andrés-Pedro Sánchez Pascual. Ediciones Guadarrama. 277 pág. 
19x 12 cms. Madrid, 1960. 


Entre los muchos frutos que ha producido ya el anuncio del próximo Con- 
cilio, no es sin duda el menor el diálogo —la palabra es insustituíble— entre 
las diversas confesiones, con la finalidad principal de aclarar posiciones. De 
la producción francesa conocíamos el diálogo sostenido por el escrítor católico 
J. Guitton y el P. Danielou con el Pastor J, Bosc (R. P. Jean Danielou, $. J., 
Jean Bosc, Le Dialogue Catholique-Protestant. La Palatine Editions, París). 
Nos toca ahora presentar este librito, exponente del ambiente cristiano alemán. 

Durante los meses de octubre a diciembre de 1958 Radio Baviera de Munich 
radió 14 conferencias, por otros tantos teólogos, sobre «Problemas de la teo- 
logía actual». Vieron la luz en Alemania, recopiladas bajo el título Theologie 
heute, y ahora aparecen vertidas a nuestro idioma, En diez de ellas se tratan 
los problemas capitales de la controversia católico-protestante (fe, desmitologi- 
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zación de la Biblia, naturaleza y gracia, ministerio eclesiástico, unidad de la 
Iglesia), exponiendo un teólogo protestante y otro católico sus respectivas posi- 
ciones. Las cuatro restantes están dedicadas a los manuscritos de Qumrán, a la 
escatología, a la evolución de las especies en su relación con la teología y al 
papel del cristianismo en la política, 

Siendo conferencias radiadas, por naturaleza breves y destinadas a amplios 
sectores del público, llama la atención la profundidad alcanzada en muchas de 
ellas, aunque con harta frecuencia sus autores se vean obligados a prescindir 
de muchos puntos necesariamente ligados con los expuestos y abstenerse de 
aducir pruebas para la tesis defendida. Sin duda, para la mayoría de los lectores 
españoles los cinco pares de conferencias sobre puntos controvertidos serán las 
más interesantes. Será una auténtica revelación la serenidad y respeto en que 
discurre el diálogo interconfesional alemán, así como las muevas orientaciones 
de la teología protestante, que en su evolución ha dado un paso notable de 
acercamiento al catolicismo. Por ello, no podemos por menos de recomendar 
al sacerdote español (no al seglar, en quien produciría, si no daños mayores, 
una gran confusión) la lectura de este librito. La caridad fraterna hacia los 
hermanos separados y el aprecio a que son acreedores, exigen conocerlos en 
una exposición objetiva de su doctrina, que nadie mejor puede proporcionar 
que el que la profesa. 

Aunque en nuestro país la necesidad no sea tan apremiante, urge un cono- 
cimiento del protestantismo actual, con sus indudables valores (véase, por 
ejemplo, la conferencia de E, Wolf, insistiendo sobre el aspecto vitalista de la 
fe, relación personal «tú a tú»), En este sentido sería muy de desear una 
mayor atención en los manuales y clases de dogmática a estas nuevas orienta- 
ciones, sacrificando, si preciso fuera, la exposición detallada de la Reforma 
primitiva, Otro tanto se podría decir sobre algunas tesis, apologéticas y dog- 
máticas, v. 8., la de la unidad de la Iglesia, que no saben percibir con exactitud 
la posición protestante para que el diálogo sea fructífero. Muy bien puede 
servir este publicación para fomentar la estima y comprensión que el protes- 
tantismo merece no sólo en su doctrina sino, y sobre todo, en su intento cris: 
tianizador. Solamente así será posible el acercamiento. 

Al final de la obra figuran unas breves biografías de los teólogos conferen- 
ciantes (que hubiéramos agradecido algo más amplias, sobre todo en lo que 
atañe a su posición doctrinal) y una bibliografía, reducida casi exclusivamente 
a obras alemanas. 


P. ELISEO G. LESCUN 


Lupo, TiBURZIO: Validita della tesi gerseniana sull'nutore della «Imitazione di 
Cristo». Biblioteca del «Salesianum», Societá Editrice Internazionale. 52 págs. 
24 x 17 cms, Torino, 1960. 
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El P. Severiano del Páramo, Profesor de Sagrada Escritura en la Pontificia 
Universidad de Comillas y tan benemérito de los estudios bíblicos en España, 
nos ofreve esta tercera edición de los Salmos, puesta al día y unida al texto 
latino de la Nueva Versión. Su finalidad es ponerla al alcance de los fieles y, 
de modo especial, de cuantos tienen la obligación de orar con el Espíritu Santo. 

En esta tercera edición ha tenido en cuenta muchos trabajos aparecidos en 
estos últimos años en torno al Salterio, que, además de contribiur a la claridad 
de algunos pasajes más oscuros, al ser incorporados a la obra por 21 autor, 
la hacen, no obstante su brevedad, una obra verdaderamente crítica, Está enri- 
quecida con abundante bibliografía. Por todo ello aparte de servir como exce- 
lente obra de consulta para profundizar en el conocimiento e inteligencia de la 
Oración Litúrgica por excelencia, es de gran utilidad para los estudios de los 
Salmos. Al final, para mayor comodidad de los obligados al rezo del Salterio, 
ha insertado los Cánticos del Salterio, lo que hace sumamente práctica la obra. 

El autor ha sabido aunar, con singular competencia, la autoridad científica 
como estudioso a su celo sacerdotal por difundir y haver más asequible a todos 
la Oración por antonomasia de la Iglesia, 

Como dedicada especialmente la los Profesores y alumnos, para ellos ha 
compendiado todo lo que al Salterio se refiere, pudiendo así satisfacer igual- 
mente las exigencias del estudioso y las aspiraciones de auténtica piedad del 
aspirante al Sacerdocio y del que quiera encontrar en el rezo cotidiano del 
Salterio, alimento sano y abundante para su santificación. 


P. L HERRERO 


THIVOLLIER, P.: La Religión... ¿para qué sirve? (Trad. del francés). Edito- 
rial Eugenio Subirana. 126 págs. 19x 13,5 cms. Barcelona, 1960. 


Se trata de un folleto de divulgación religiosa, más bien apologética, cuyo 
tema central es el señalado por su título: la Religión, 

Como obra dedicada al público en general se mantiene en una línea popu- 
lar sencilla, amena y, sobre todo, de gran viveza expositiva conseguida por la 
forma dialogada en que vienen escritas todas sus páginas, 

No dudamos lo más mínimo de sus éxitos cuando es esto precisamente lo 
que se necesita con tanta urgencia: conocer verdades religiosas fundamentales 
y ser dadas a conocer por métodos asequibles a los no iniciados, 

La presentación, sin ser lujosa, es muy aceptable y se apunta un valor más 
al no encarecer con ello esta clase de obras religiosas tan necesarias para el 
público en general, 


P. CESAR G. ALVAREZ 


PAPINI, GIOVANNI: Segundo nacimiento, Trad, Jesús López Pacheco. Ediciones 
Aguilar, 310 págs, 21x12,5 cms. Madrid, 1960. 
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El libro que hoy presentamos es el testimonio humano y sincero de una 
conversión: la de Papini, Esencialmente es un libro de recuerdos más que una 
autobiografía, por faltarle los datos más imprescindibles que constituyen este 
género literario. Se trata, por tanto, de un libro de Papini, un hermoso libro, 
desde luego, construído como un mosaico de memorias y añoranzas levemente 
hilvanadas y entretejidas, con abundantes ¡oques líricos y frecuentes invectivas 
contra los «escribas y fariseos» de la sociedad actual. 

El centro aglutinador de sus ideas religiosas se cifra, en estas páginas, en 
torno a su mutación ideológica: El vambiu dado por un joven petulante, des- 
creído, intelectual y bravucón, que pasa a ser militante convencido y acérrimo 
defensor de la Iglesia Católica. Todo esto se relaciona, como es natural, con 
su ambiente juvenil, amistades, compañías... con aquel ambiente de principios 
del siglo XX, 

El estilo es claramente papiniano, pese a ser una obra de su última etapa 
literaria: Hay en esta obra fuerza lírica, aguda sátira, luminosidad de metá: 
foras y, sobre todo, solidez y nervic en la construcción de la frase. 

Todo ello consigue en Papini un retrato plástico de su estado anímico que 


ticne mucho de admirable, 
P. CESAR G. ALVAREZ 


ENCICLOPEDIA MARIANA «THEOTOCOS». Trad. D. Francisco Aparicio, 
Pbro. Ediciones STUDIUM. 902 págs. 24 x 17 cms. Madrid, 1960. 


Agotada la primera edición italiana de 1954, Ediciones SPUDIUM ofrece 
ahora al público de lengua española la versión de la segunda edición italiana. 
resultando un homenaje ideado y realizado en el Año Mariano por el Padre 
Spiazzi en colaboración con más de 50 especialistas, Todo en ella nos habla 
de la Madre. Desde el título THEFOTOCOS hasta su misma sistematización 
que abarca 12 seccicnes. como las 12 estrellas de su corona, las que a su vez 
comprenden 50 capítulos, cual corons simbólica del Rosario, 

La presente obra pretende llenar el vacío: existente en el campo de la 
Mariología de una obra de síntesis sobre cuanto se ha escrito en torno a la 
Madre de Dios, A este fin se logra entrelazar el estudio científico con la divul- 
gación, ofreciendo al lector una visión de María a través de la Teología, de la 
Historia y del Arte. La obra ¿e divide en tres partes, Primeramente, se estudia 
a María en el tiempo, como criatura sometida a las leyes del tiempo, destacando 
luego sus valores trascendentes y su influencia en la Historia como Reina, En 
la segunda parte se considera a María en la Iglesia, ilustrando así la segunda 
vida de la que sigue viviendo en la doctrina, en el culto, la legislación, en la 
espiritualidad de la Iglesia Católica, ocupando en ella un puesto central con 
una función insustituíble, Todo lo cual, estudiado a la luz de la revelación, 
adquiere un relieve incomparable, Sumamente sugestiva es la tercera parte, 
Manifestaciones de devoción a María, por la originalidad y variedad de los 
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temas en. ella desarrollados. Como comprobación del cumplimiento -de las pa- 
labras que la Virgen pronunció en su cántico Magníficat sobre las alabanzas 
que la tributarían todas las generaciones, nos describe el lugar que Ella ocupa 
en la Iconografía, en el Arte moderno, en la Música, en el Cine, en la Nu- 
mismática y en la Filatelia, en las ciencias y en la Toponimia mariana, 

En general, los temas tratados por especialistas dan a esta obra un matiz 
singular por la solidez y competencia de exposición, 

Como posibles retoques en futuras ediciones que auguramos a E. M. T. en 
la parte primera, básica para la construcción de una mariología dentro de la 
claridad de exposición y de su carácter sintético, se requiere precisar ciertos 
conceptos respecto de la actual mariología bíblica. Asimismo, mayor densidad 
doctrinal aumentaría el valor de la obra, ahorrando en muchos casos al lector 
la consulta de la selecta bibliografía que se ofrece en las notas y que no 
siempre tendrá a disposición. 

Finalmente, el apéndice Panorama Bibliográfico, recoge por temas la bi- 
bliografía de última hora y constituye el mejor complemento de la Enciclopedia; 
también los índices analítico y onomástico contribuyen en gran manera a áu- 
mentar su valor utilitario. 

Sólo, pues, nos resta felicitar a Ediciones STUDIUM por el acierto de 
haber ofrecido al público de lengua castellana una síntesis tan bien lograda - 
de lo que la ciencia y el arte han elaborado a través del tiempo en torno a la 
que es al mismo tiempo Madre de Dios y Madre de los hombres. 


P. P. ALVAREZ FONTANO 


ÁMBRUZZI, P. Luis M., S, J.: Jesús, ayer, hoy y siempre. Alimento del alma 
cristiana, Trad, F, Sánchez Vallejo, S. J. Edit, «Sal Terrae». 736 págs. 18 x 12,5 
cms. Santander, 1961, 


Jesús, ayer, hoy y siempre es una vida de Cristo y, como toda vida, va enca- 
minada a dar a conocer al Salvador; pero no de una manera exterior, cientí- 
fica, como se puede estudiar cualquier personaje histórico; sino de un modo 
íntimo, amoroso, que va introduciendo al alma en los secretos hondos del divino 
Corazón de Jesús y la lleva a transformarse en El. 

Por eso el autor, aceptando sin discutirlos los datos tradicionales de la vida 
de Jesús, vividos en el Evangelio escrito y en la Iglesia —Evangelio viviente— 
se dedica sobre todo a exponer las riquezas encerradas en la persona, doctrina 
y hechos de Cristo para gustarlas y saborearlas en la oración y contemplación 
íntima, a fin de que así resulte un «alimento del alma cristiana», como indica el 
subtítulo de la obra, 

Más que historia es doctrina, vida, luz, manjar del espíritu; por eso su 
lectura deja en el alma un regusto espiritual que invita a repetirla, 

Creemos sinceramente que, entre las vidas de Jesús publicadas en estos últi- 


238 


LIBROS 


mos tiempos en plan vulgarizador, ésta del P, Ambruzzi es una de las más be- 
llas, más instructivas y más provechosas, por su amplitud —«desde los esplen- 
dores de la eternidad hasta la gloria de la Jerusalén celestial»; por su orden 
y claridad; por su rico contenido doctrinal y, sobre todo, por la unción y 
matiz espiritual que en ella predominan. 

Por eso merece nuestros plácemes la Editorial «Sal Terrae» por haber 
puesto obra tan sugestiva y luminosa al alcance de los lectores de lengua es- 
pañola, 


P. G. GUTIERREZ 


LoYoLaA, SAN IGNACIO DE: Autobiografía-Ejercicios Espirituales, Col, «Crisol». 
Edic. AGUILAR, 342 págs. 12x8 cms. Madrid, 1961. 


Se trata de un librito, tamaño bolsillo, que contiene la Autobiografía de 
San Ignacio de Loyola, tal como el Santo se la dictó en los años 1551 y 1554 
al P. Luis Gonsalvez de Cámara, quien la fue escribiendo parte en español y 
parte en italiano, y los Ejercicios Espirituales del mismo Santo, según el texto 
más antiguo redactado por un copista desconocido. 

A esto precede una nota preliminar en que se habla de las dos obras que 
contiene el libro y de su santo autor. 

La presentación tipográfica es primorosa, como de la Editorial Aguilar. 


P. G. GUTIERREZ 


GONzÁLEz, P. Gonzalo, O.S.A.: Reflexiones Eucarísticas. Real Monasterio 
de El Escorial. 150 págs. 15,5x 11 cms, El Escorial, 1961. 


La Sagrada Eucaristía es uno de los más tiernos y estupendos beneficios 
que nos ha hecho Jesús, 

En ella se ofrece al Padre como Víctima expiatoria por nuestros pecados; se 
da como Alimento celestial a nuestras almas y se queda con nosotros como 
divino Amigo en el Sagrario. 

Para corresponder al amor inmenso de Jesús en este augusto Misterio, de- 
beríamos arder en vivas llamas hacia la Hostia Santa, acompañarle en el Ta- 
bernáculo cuanto nos fuera posible y vivir en continua comunicación de es- 
píritu y corazón con Jesús Sacramentado. 

A fomentar esta piedad eucarística en las almas van dirigidas estas hermosas 
Reflexiones del P. Gonzalo, breves, sencillas, variadas, amenas, ilustradas con 
ejemplos antiguos y modernos que contribuyen a excitar el alma al amor de la 
Sagrada Eucaristía. 

Escritas en forma de visitas, pueden servir muy bien para ejercitar esta 
práctica diaria, acompañar a Jesús Sacramentado durante algún tiempo, pre- 
pararse para recibirle en la Sagrada Comunión y enfervorizarse en la piedad 


A % 
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GRABER, RUDOLF: María en la encrucijada de los tiempos. Trad. Magdalena 
Galligo. Col. «Prisma». Edic. DINOR, S. L. 248 págs. 19x12,5 cms. San 
Sebastián, 1961. 


Desde que el Señor proclamó en el Paraíso «las enemistades entre la ser- 
piente y su descendencia y la mujer y la suya», no ha cesado de cumplirse 
puntualmente el oráculo divino en el transcurso dde los siglos. 

A través de los tiempos se puede comprobar cómo la serpiente no ha de- 
jado de «poner asechanzas al calcañar» de la mujer, según la predicción divina. 

Pero también se puede demostrar, con la historia en la mano, que la Mu- 
jer, es decir, María, no ha dejado tampoco, conforme a la misma predicción, 
de «aplastar la cabeza de la serpiente», evidenciando así con cuánta verdad la 
llaman los Libros Santos «Virgen Poderosa», «Mujer fuerte», «debeladora de 
todas las herejías» y «terrible como un escuadrón en orden de batalla». 

Esto es lo que prueba el autor de la presente obra, haciendo ver cómo María 
ha intervenido muchísimas veces en momentos críticos, en casos difíciles, en 
las encrucijadas de la historia, como dice el título del libro, para otorgar la 
victoria a la Iglesia, a los cristianos, al Cuerpo Místico de Cristo, que es «la 
descendencia» de la Mujer. 

Mas no se limita el autor a considerar a María sólo bajo este interesante 
aspecto, sino que la estudia también en las Fiestas que le dedica la Iglesia 
en los doce meses del año, simbolizados en las doce estrellas con que aparece 
coronada en el Apocalipsis, y en los Misterios de su vida y en el papel que 
desempeña en el plan de la Redención, autorizando todos esos puntos con 
grande copia de argumentos escriturísticos, tradicionales, pontificios y de 
razón; viniendo a resultar esta obra un tratado breve de la ciencia mariológica. 


P. €. GUTIERREZ 


GUARDINI, ROMANO: Verdad y Orden, Trad. José María Valverde. Col. «Cris- 
tianismo y Hombre actual». Ediciones Guadarrama. Vol. L 254 pp. Vol. IL 
174 pp. 19x 12 cms. Madrid, 1960. 


Ediciones Guadarrama, en colaboración con el excelente traductor José Ma- 
ría Valverde, están proyectando sobre España el magisterio de Romano Guardini. 
Los españoles hemos de agradecer al poeta Valverde la dignidad, precisión y 
claridad de las traducciones y a Ediciones Guadarrama el primor de su pre- 
sentación, 

En números anteriores de REVISTA AGUSTINIANA DE ESPIRITUALI- 
DAD nos hemos referido a algunas otras obras de Guardini. Hoy tenemos a la 
vista los dos primeros volúmenes —de los cuatro publicados— de las Homilias 
Universitarias predicadas en la Misa dominical de la Ludwigkirche de Munich. 
El primer volumen contiene once homilías dedicadas a interpretar y comentar 
los tres primeros capítulos del Génesis. En las ocho homilías restantes del pri- 
mer volumen se hace comentario a siete salmos, precedidos de una introducción 
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general sobre el espíritu de los salmos. El segundo volumen se abre con seis 
pláticas litúrgicas. Cuatro en torno al misterio de Navidad y las otras dos 
sobre la Ascensión y el Corpus respectivamente, Siguen cinco meditaciones sobre 
Pentecostés, es decir, sobre el nacimiento y algunos aspectos de la Iglesia, Y 
es coronado el volumen con un sermón que trata Del pensamiento y sufrimiento 
de San Agustín, Romano Guardini se sirve de textos escriturísticos —algunos 
tan enmarañados de dificultades como los tres primeros capítulos del Génesis— 
y se apoya en tiempos y conmemoraciones litúrgicas para deducir aplicaciones 
actuales y convincentes. 

Como en otras obras, Guardini es maestro en el arte de dialogar y sugerir. 
Señor de la palabra y el pensamiento y con una envidiable capacidad de adap- 
tación a los hombres y a los tiempos, logra para su público la expresión exacta 
y persuasiva. Guardini, con su estilo personal, se atrae a quien le escucha o 
lee, le aísla de todo otro cuidado, le introduce en un mundo de claridad y 
gracia donde se respira la libertad de los hijos de Dios y las concupiscencias 
pesan menos al espíritu, y allí siembra el alma de incitaciones para que ésta 
piense, infiera y aplique. Hay mucho que aprender en la meditación quieta y 
sabrosa de estas homilías universitarias. 

Párrafo aparte requiere la plática dedicada a San Agustín. Fue predicada 
en conmemoración del decimosexto centenario del nacimiento del Santo. Guar- 
dini ve en San Agustín al «mayor entre los antiguos maestros de la Iglesia» 
(p. 163, t. 1). Es incondicional admirador de su sufrimiento, ese dolor na- 
cido del constante sacrificio de las asombrosas posibilidades de su inteligencia 
en favor del hombre. San Agustín llegó a ser santo «casi diríamos, porque sa- 
crificó una vez y otra el pensamiento en obsequio del amor» (p, 172), Al re- 
ferirse a la transformación obrada en el alma agustiniana, apoyándose en 
un texto del libro séptimo de las Confesiones (7, 10, 16), tercia en la debatida 
cuestión de la mística de S. Agustín. «Apenas se podrá sino ver aquí una 
experiencia religiosa; una experiencia mística en sentido propio. Lo que mira 
es lo que llaman los místicos la acies mentis, la «alta cima del espíritu». No 
es un órgano que exista previamente y pueda usarse según arbitrio. Esta mirada 
se abre sólo cuando Dios la abre al manifestarse» (p. 167), 

Un encanto de plática. Unicamente hay que puntualizar que San Agustín 
fue Obispo de Hipona, no de Cartago, como se dice en la pág, 170, 


P. AURELIANO GARCIA 
FoLGADO FLÓREZ, SEGUNDO, O.S. A.: Función de la Virgen en la Economía de 
la salvación según Sto. Tomás de Villanueva (Separata de «Revista Española 


de Teología», vol, XX, cuad. IV), 29 págs. 23,5 x 17cms. Madrid, 1960. 


Este trabajo lo encontrará el lector en la Revista Española de Teología 
(vol. XX, a. 1960, págs. 361-390). El P, Folgado centra su estudio exclusi- 
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vamente en las Conciones marianas, y quiere trazar sólo un esquema, de. ideas 
básicas, sobre el sentir del Santo en torno a las prerrogativas de la Virgen. 
El saber mariano de Santo Tomás se asienta primariamente sobre un único 
fundamento: fe viva y profunda de los misterios marianos, de la maternidad 
en concreto, que provoca la humilde veneración de sus prerrogativas y con- 
fianza filial, ilimitada, en María, Tres son los puntos que el autor desarrolla, 
sistematizando algunas ideas del Santo, diseminadas, según las conveniencias 
pastorales y oratorias, en sus sermones, e ilustrándolas a la luz de la doc- 
trina contemporánea, sobre todo pontificia: 1. Maternidad y grandeza de María; 
Il. Pureza y Santidad de María; Y. María y la salvación, 

Santo Tomás abunda en la interpretación alegórica, figurativa, de la Sagrada 
Escritura, que aduce con frecuencia desusada en favor y apoyo de sus princi- 


pios marianos. sin embargo, a instancias de su fervor místico, no acentúa 


o 
con la debida ponderación el alcance teológico de sus afirmaciones. Es decir, 
sus obras no son manuales de Teología. Es la Teología meditada, la fe hecha 
vida, lo que reflejan sus escritos, 


P. ANGEL GUTIERREZ 


CRISTIANI, LEÓN: Santa Rita de Casia (Avvocata delle cause disperate). Edi- 
zioni Paoline, 280 págs. 23,5x 17 cms. Roma, 1960. 


Al escribir esta vida de Santa Rita, el autor ha querido hacer «obra de 
historiador, no de novelista» (pág. 17). Utiliza principalmente dos fuentes de 
información: la Vita di S, Rita del P. Agostino Cavalluci, la más antigua 
que conocemos, aunque no la primera, y un manuscrito inédito del P. Nicola 
Simonetti (s, XVIII), sobre la Santa, del cual hizo un extracto el P. Ugo Ma- 
riani en la revista Dalle api alle Rose, el a. 1956. El propósito de contribuir con 
esta nueva publicación a que se difunda cada vez más el conocimiento de 
nuestra «silenciosa misionera entre los hombres del siglo XX», es ciertamente 
digno de los mejores elogios. Además de estar hermosamente presentado, el 
volumen contiene numerosas y excelentes ilustraciones. 


P. F. M. YANES 


CUTTAT, JACQUES-ALBERT: El encuentro de las Religiones. Trad. Constantino 


Ruiz Garrido. Col, «Perspectivas», Edic. FAX, 208 págs. 20x 13 cms, Madrid, 
1960. 


Dos partes en este libro. La primera es un «estudio comparativo sobre la 
trascendencia e interioridad de lo divino». Y la segunda, de carácter comple- 
mentario, es un análisis del hesicasmo, o mística bizantino-rusa, y de su mé- 
todo de oración. La tesis fundamental que el autor se propone demostrar es 
que «la confrontación de las religiones —corolario ineludible de la moderna 
confrontación de los pueblos y de sus civilizaciones— es para el cristiano como 
para el hindú, para el mulsulmán como para el budista o el taoísta, una invi- 
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tación providencial a volver a pensar los datos de la propia religión, a fin de 
redescubrir en ella dimensiones implícitas o descubrir —a partir de ella— ho- 
rizontes más profundos» (pág. 11). Se trata, pues, de asegurár el sentido y el 
valor religioso del diálogo entre las religiones. Un libro hondo y sugestivo, 
muy denso en la exposición, pero amplísimo en la perspectiva. 


E. EM YANES 


NicG, WALTER: Von Heiligen und Gottesnarren, Verlag Herder. 184 págs. 
18x 11 cms. Freiburg im Breisgau, 1960, 


Walter Nigg es un historiador de la Iglesia que se ha distinguido singular- 
mente por la originalidad de sus publicaciones en el campo de la hagiografía. 
Conoce como pocos el arte de «resucitar» a las grandes figuras de nuestra 
historia, rescatándolas de todo encumbramiento legendario, y volviéndolas de 
nuevo a su genuina naturalidad. 

En la presente obra se hallan reunidas cuairo biografías. Pero esta agru- 
pación no es simplemente casual. Se trata de cuatro casos típicos de existencia 
cristiana, de cuatro hombres que en su tiempo se esforzaron por vivir el Evan- 
gelio, cada cual a su manera, El autor quiere poner así de relieve la plenitud 
de la realidad cristiana, señalando sus posibilidades y sus límites, Junto a la 
recia figura monacal de San Benito, está el gran místico de la naturaleza, San 
Francisco de Asís, y al lado del «santo humorista», del «Sócrates en sotana», 
Felipe Neri, está el «Idiota» de Dostoievski, un «chiflado de Dios», que es 
considerado por todos como un extraño, como un paria, 

El libro resulta sumamente interesante y aleccionador. 


P. E. M. YANES 


BourcY, PAUL, O. P.: Théologie et spiritualité de lIncarnation. Edit. La Pen- 
sée Catholique. 116 págs. 19,5x 13 cm. Bruxelles, 1960, 


Obra popular que pretende ayudar a los cristianos a comprender mejor el 
alcance de las palabras del Credo: «Ei Incarnatus est», El dogma de la En- 
carnación implica, en efecto, toda una economía de la salvación, de la 
cual muchos no perciben suficientemente sus inmensas consecuencias. Como 
ya indica el título, teología y espiritualidad de la Encarnación son los dos 
grandes temas de este hermoso librito, a la vez dogmático y kerigmático, só- 
lido y lleno de unción, que abunda en páginas de extremada finura espiritual. 
La claridad expositiva es otra de las cualidades que el lector agradecerá muy 
especialmente al P. Bourgy. 


P. E. M. YANES 


URTEACA, JeEsÚs: Dios y los hijos. 4.2 ed. Col. Patmos. Ediciones RIALP, $. A. 
316 págs. 17x 12,5 cms. Madrid, 1961. 
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Ediciones Rialp ha llegado al centenar de publicaciones en su Colección 
Patmos con una segunda obra, dentro de la misma colección, de Jesús Urteaga, 
de la cual se han hecho en esta cuarta edición 20.000 ejemplares. Si tuviera 
que hacer la presentación al público breve y estadísticamente, escribiría: Nov.- 
Dicbre. 1960: tres ediciones con un total de 14.000, Pero si la hubiese de 
hacer citando algunas frases, que fácilmente destacan en cualquier obra, sería 
interminable. Me vería forzado a decir: «Leedla». Es un libro claro, valiente. 
Así debieran escribirse y no con tanta abundancia de sombras, rodeos y en- 
volturas. Llamar a las cosas por su nombre. Porque a fuerza de eufemismos es 
posible que no se entienda ya lo que se quiere decir, Y es natural que, tal 
como estamos acostumbrados, un libro como Dios y los hijos, llame la atención 
precisamente por ser claro y llevar el sello a fuego de un corazón sacerdotal y 
apostólico, que no se resigna a posibles equivocaciones en un asunto tan im- 
portante cual es el de la educación de los hijos, La educación integral de los 
hijos en el hogar y fuera del hogar. Este es el amplio tema del libro. Mas para 
que se puedan educar los hijos es preciso que los haya. Para ello hacen 
falta hogares que sean remansos de fe, generosidad, espíritu cristiano y tam- 
bién heroísmo, pero no nidos de egoísmos, cobardías, comodidades y... otras 
cosas que el autor dice en las primeras 70 páginas, quizá las más enérgicas, Va- 
yan estos títulos: ALMAS PODRIDAS, LOS GRITOS DE LOS NO NACIDOS, 
¡TE LLENARIA DE BESOS, MADRE! 

Los sacerdotes en sus variados apostolados y los educadores en escuelas y 
colegios encontrarán en esta obra un auxiliar valioso, pero es sobre todo a los 
padres a los que va dirigido. 

Leedlo, meditadlo, vosotros, cuantos tenéis vocación de padres, Y quienes 
piensan hacer un obsequio a unos nuevos esposos, regalen un libro así, que 
es mucho mejor regalo que el de cuatro perversos y baratos consejos, tan pro- 
digados en semejantes ocasiones, ¡Qué responsabilidad tan tremenda la de estos 
malos consejeros! 


P. PABLO BOCANEGRA 


STAMATU, HORIA: La Juventud, hoy. Ediciones PUNTA EUROPA, 100 págs. 
19x 11,5 cms. Madrid, 1959, 


La plaga del gamberrismo es el asunto predominante de la presente obra, 
que, exceptuado el cap. IV, ya estaba publicada en la revista Punta Europa. Es 
una peste la del gamberrismo muy extendida por Occidente y Oriente y de- 
bida a diversas causas clara y crudamente señaladas por el autor: espectáculos, 
falta de ideales y buenos ejemplos, mercantilización de la vida, escasez de 
buenos padres carnales, culturales, ideológicos, etc. 

El autor, por haber sufrido en su carne, dentro y fuera de su patria, los 


? 


horrores y consecuencias funestas de la última guerra mundial, quizá resalta 
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con demasía las tintas negras del cuadro que ofrece la juventud actual, La 
verdad es que la juventud siempre ha sido un poco o un mucho insatisfecha 
e iconoclasta respecto de las generaciones anteriores. 

Un poco de exageración quizá en la magnitud y extensión del mal y las 
frecuentes erratas tipográficas son reparos que no restan a la obra el mérito de 
ser una llamada más y muy sentida hacia un mayor sentido de responsabilidad 
en autoridades de cualquier género y educadores, en cuyas manos está en gran 
parte una mejor orientación de la juventud, 


P. PABLO BOCANEGRA 


BLANCO PIÑÁN, SALVADOR, PBRO.: Ciento por uno (Pío XII a los seguidores 
de Cristo). Ediciones Fax. 316 pp. 17x10,5 cms. Madrid, 1960. 


Sois la esperanza de la Iglesia (Pío XII a: los alumnos del Santuario). 
Ediciones Fax, 148 pp. 17x10,5 cms, Madrid, 1960. 


——— Juan XXUI a los Sacerdotes (Segunda parte de «Yo te elegí»). Edicio- 
nes Fax, 284 pp. 17x10,5 cms. Madrid, 1960. 


El afanoso presbítero Salvador Blanco Piñán se ha impuesto la loable 
tarea de facilitar el conocimiento del pensamiento y directrices pontificias a 
los hombres de todas las profesiones y estados. Ya van siendo muchos los 
títulos que cuenta esta colección «Regalo del Papa Pío XI». 

En el «regalo» para religiosos, Ciento por uno, recoge primero textos de 
Pío XII sobre la vida interior y el apostolado, los tres votos, el deber del 
estudio y la formación, la función de los religiosos en la Iglesia y la nece- 
sidad de la unión, y un último capítulo para los superiores. Se reduce ense- 
guida a las enseñanzas para los contemplativos y concluye con un selecto 
acopio de fragmentos dirigidos a los religiosos de enseñanza. 

Sois la esperanza de la Iglesia mira a los Seminaristas. Por eso toca los 
temas de la vocación, de la formación espiritual, pastoral y social; previene 
los peligros y asechanzas del momento, finalizando con un breve mensaje a 
los que terminan. 

Con Juan XXI a los Sacerdotes irrumpe en la colección el actual Pontífice. 
Blanco Piñán, sin haber dado por terminada la divulgación de la doctrina de 
Pío XIL impresionado por la cantidad y calidad de documentos de Juan XXIII 
al clero, hace un alto para regalarnos la segunda parte de Yo te elegí. Sin 
agobio ha podido reunir casi 300 páginas de trozos pontificios en torno 
a numerosos y siempre palpitantes tópicos sacerdotales. 

El trabajo ciertamente no es exhaustivo, Dentro de los grandes temas del 
Sacerdocio los religiosos y la formación de los seminaristas en Pío XII y 
Juan XXI cabe una más numerosa y minuciosa diversifición de conceptos 
que se podrían refrendar con mayor copia de testimonios. Pero reconozcamos 
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que eso es ir más allá del autor, cuyos propósitos con lo hecho quedan 
cumplidos. 
P. AURELIANO GARCIA 


DempsEY, PETER: Freud, Psicoanálisis, Catolicismo. Trad. Magdalena Garau. 
Editorial Herder. 136 págs. 18x 11 cms, Barcelona, 1961. 


La influencia de Freud en la psicología actual es hoy reconocida por to- 
dos. Aunque su obra se mueve en la circunstancia científica del s, XIX, sin 
embargo, está abierta hacia las nuevas orientaciones de la psicología dinámica 
y aún de la psicología personalística. Pero la obra de Freud no sólo está pre- 
sente en los orígenes de la psicología actual, su influencia aún continúa viviendo, 
con mayor o menor intensidad, en no pocos círculos psicológicos. De aquí que se 
le imponga a todo verdadero estudioso de la psicología un conocimiento exacto 
de la doctrina freudiana. Sin embargo, si la obra de Freud no puede ser acep- 
tada en su totalidad desde un punto de vista científico, mucho menos lo pue- 
de ser desde el punto de vista de la doctrina católica. Ante este hecho se im- 
pone el realizar una serena valoración de todas y cada una de sus afirmacio- 
nes a la luz de la revelación divina. A dicha empresa se han dedicado ya di- 
versos y excelentes trabajos. Recordemos, entre otros, el muy valioso de Dalbiez. 
En esta dirección se halla la obrita de Dempsey cuya versión española nos 
ofrece la Editorial Herder. 

Después de una primera parte introductoria, en la que llega a situar a 
Freud frente a la psicología y frente a la religión, pasa a valorar a lo largo 
de cinco capítulos les temas centrales del freudismo: los instintos humanos, 
el ego y el superego, las fases del desarrollo infantil, los mecanismos psíquicos, 
para concluir con un hermoso capítulo sobre las acciones humanas y la libertad. 

Aunque el presente libro resulta breve para tratar con exhaustividad temas 
de tanta trascendencia como los que el autor intenta abordar —la obra consta 
de 136 páginas— sin embargo, es preciso tener presente la intención, el pro- 
pósito que el mismo autor se propone: «El presente volumen, son sus mismas 
palabras, es un trabajo supletorio que no pretende dar una visión exhaustiva 
de la cuestión, sino hacer una exposición lo más clara y sencilla posible de los 
elementos fundamentales del psicoanálisis integrados hasta el máximo posible 
y con todas las reservas en el marco del pensamiento católico». Y esto, fran- 


camente creemos, que lo llega a conseguir el autor con holgura en estas 
claras y no menos atrayentes páginas. 


P. JAIME G. ALVAREZ 


CENCILLO. Luts: El Misterio de Iniquidad en la Historia de la Iglesia. Col. 
Mundo Mejor, Euramérica. 249 págs, 18x 10,5 cms. Madrid, 1960. 


La expresión «misterio de iniquidad» del título está tomada de la segunda 
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epístola a los Tesalonicenses, IL, 7 en aquellas palabras: «porque el misterio 
de iniquidad está ya en acción: nam mysterium jam operatur iniquitatis. El 
Autor estima que este mystérion tees anomías parece significar un factor his- 
tórico subterráneo, más general y más profundo que la mera concupiscencia 
individual, «algo que afectando directamente a'la institución y a la colec- 
tividad en cuanto tal tiende a desvirtuarla». Instalado de suyo en la Historia 
de la Iglesia, no logra desvirtuarla porque otro poder superior contrarresta 
su acción, «De este modo se explicaría, dice el A., que la acción sobrenatural 
de la Iglesia no sólo encuentre una serie de condicionamientos individuales que 
bien pudieran haber sido superados por su poder sobrenatural, sino que en la 
entraña histórica de esa humanidad, que ha de santificar, halle operante y 
vivo un misterio de iniquidad, algo más que una mera inercia, una fuerza que 
positivamente tiende a pervertir su actuación y su esencia institucional» (p. 42). 

No se trata, pues, de un libro de mera exégesis histórica sino de algo 
más profundo y previo a las posibles aplicaciones de esa exégesis, El subtítulo 
que lleva el libro —«Relaciones entre lo Sobrenatural, la Historia y el Incons- 
ciente»— parece expresar y delimitar con más exactitud el contenido real a 
que se ciñe. Hecho y meditado desde el Cristianismo, hay en él mucho de 
Historia de las Religiones, Filosofía de la Historia, Filosofía de la Religión, 
Psicología del Inconsciente colectivo, apuntes sobre los «misterios» y el «ocul- 
tismo». Todo ello, no sistemáticamente elaborado, sino en las bases indiferen- 
ciadas en que todos estos conocimientos vienen a coincidir o de las que han. 
de partir para clasificarse desde sus fundamentos, El tema con que se abre 
el libro «Tres Horizontes de la Apertura Humana», indica suficientemente el 
tono filosófico y la riqueza y sutileza de análisis e información en que se llega 
a mantener toda la obra. 

Tal vez sería de desear una síntesis, mejor al principio que al final, que 
orientara con claridad al lector sobre la temática que se ha de desarrollar y el 
método que se pretende seguir para que en cualquier momento pudiera tener 
delante la perspectiva y el hito a que el discurso se dirige. El A, hace aquí 
aplicaciones muy certeras de la doctrina filosófica expuesta en su libro an- 
terior Experiencia profunda del ser (Madrid, 1959) del que dimos cuenta en 
otro número de esta revista (2, 1960, p. 208). 

En todo caso, el libro exige una lectura reposada que será siempre pro- 
vechosa, llena de incitaciones y sugerencias, para la mejor comprensión de 
la Historia y del misterio de nuestro Cristianismo. 


P, R. FLOREZ 
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